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Vorwort. 

Die hier veröffentlichte Übersetzung der Trimsikä ist nach 
Levis 1925 erfolgter Herausgabe des Textes schon iin Juli 1927 
fast fertig gewesen. Im W.S. 1928/29 ist sie nodi einmal über¬ 
arbeitet worden; damals interpretierte Herr Geheimrat Jacobi 
den schwierigen Text uns drei jungen Bonner Sanskritisten, 
Breioer, Losch und mir. In Gesprächen über Probleme der indi¬ 
schen Philosophie hatte ich später noch öfter Gelegenheit, die 
Rede auf diese Übersetzung zu bringen, und als ich im Oktober 
1931 von Bonn fortging, um mich nach Frankfurt umzuhabili¬ 
tieren, erhielt ich von meinem verehrten Lehrer die Erlaubnis, 
ihm die Mühe der Drucklegung dieser Arbeit abnehmen zu 
dürfen. 

S. Levi hatte gleichzeitig mit der Ausgabe des Textes eine 
Übersetzung versprochen; aber sie ist bis heute nicht erschienen, 
und das rechtfertigt die Herausgabe der Jacobi sehen Übersetzung, 
soweit eine besondere Rechtfertigung bei einer Arbeit Jacobis 
überhaupt erwartet werden kann. 

Bei der Drucklegung ist es eine große Versuchung, die Anmer¬ 
kungen, in denen Jacobi nur Stcherbatskys Forschungen benutzt 
hat, zu erweitern. Wenn z. B. Jacobi A. 61 auf eine Abweichung 
Sthiramatis vom Abhidharmakosa und der anderen Yogücära- 
Richtung des Dinnäga-Dharmakirti hinweist, so wäre analog zu 
S. 26 f. festzustellen — was inzwischen schon Tucci in seinen 
Pre-Dinnnga-Buddhist Texts on Logic, S. XVII, A. 1 anmerkt —, 
daß die metaphysische Yogäcära-Schule Sthiramatis sich von 
der logischen auch in so grundlegenden Fragen wie der Zahl der 
Erkenntnismittel unterscheidet. Es wäre weiter eine durch¬ 
gehende Vergleichung mit dem späten Hinayüna auf Grund so¬ 
wohl des Abhidharmakosa wie des Visuddhimärga, mit dein 
tSünyaväda auf Grund von Obermillers und Sdiayers Arbeiten 
und vor allem mit dem mit Sthiramati rivalisierenden Kommen¬ 
tar zur Triipsikä von Dharmupäla (übersetzt von De la Vallee- 
Poussin) heute schon im Bereich der Möglichkeit. Indessen sei 
dies lieber für kommende Arbeiten aufbewahrt und die Über- 
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Setzung mit den Anmerkungen Jacobis, wie sie in seinem 
Schreibtisch gelegen hat, abgedruckt l ). 

Man wird dem Herausgeber dieser Bücherreihe, Prof. J. W. 
Hauer, und ihrem Verleger, Dr. Kohlhammer, Dank wissen, daß 
sie diese Frucht der Arbeit des Altmeisters unserer indischen 
Philologie davor bewahrt haben, vergessen zu werden. 

Frankfurt a. M. 1932. Walter Rüben. 


In den Anmerkungen ist zitiert: 

Abli. = Sphujärthü Abhidharmakosuvyäkhyä, ed. Bibliotheca Bud- 
dhica XXI, 1918. 

Abh. kok = L'Abhidharmakosa de Vasubandhu, trad. par L. De la 
Vallee-Poussin. 

Bhämahülankära = Kävyälankära by ßhämaha, ed. by P. V. Na- 
ganäthu, Tanjore 1927. 

C.C. = The Central Conception of Buddhism, by Th. Stcherbatsky, 
Prize Publication Fund vol. VII, Royal Asiatic Society 1923. 

C.N. = The Conception of Buddhist Nirvüya, by Th. Stcherbatsky, 
Leningrad 1927. * 

Kern = Manual of Indian Buddhism, by H. Kern, Grundriß der Indo- 
arischen Philologie 111, 8. 

Lankävatära Sütra ed. by Bunyiu Nanjio, Kyoto 1925. 

Mahävyutpatti ed. Bibliotheca Buddhica XIII, 1911. 

Mädhy. S. = Mülamädhyamikakärikäs de Nagarjuna, ed. Bibliotheca 
Buddhica IV, 1903 ff. 

N.B.T. = Nyäyabindu und Nyäyabindutikä, ed. Bibliotheca Bud¬ 
dhica VH, 1918. 

Nbh. = s. Ns. 

Ns. = Nyayasütras mit NyäyabhS§ya, ed. Vizianagaram Sanscr. 
Ser. 11, 1896. 

NS. = Die Nyayasütras, von Walter Rüben, Abh. f. d. Kunde des 
Morgenlandes XVIII, 2; 1928. 

Nv. = Nyäyavärttika, ed. Bibliotheca Indica 1887 ff. 

Rh. D. = The Päli Text Society’s Päli-English Dictionary by T. W. 
Rhys Davids and W. Stede 1921—5. 

S.D.S. = Sarva-darsana-samgraha. ed. Government Oriental (Hindu) 
Series, No. 1, Poona 1924. 

Tattvärthadhigama by Umäsväti, ed. Bibliotheca Indica 1903—5. 

Yogasütra, ed. Änandäsrama S. S. 47, 1919. 

Woods, The Yoga System of Patafijali. Harvard Or. Ser. 17, 1914. 

Bloße Zahlenangaben beziehen sich auf Seite und Zeile des Textes 
der Triipsikä. 

1) Geplant hatte Jacobi noch eine systematische Einleitung, von der 

aber nur zwei Fragmente zu Papier gebracht und im Anhang abge¬ 
druckt sind. 
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Trimsikavijnapti 

des Vasubandhu mit Bhasya des acarya Sthiramati 


Die Abhandlung Triipsikävijnapti ist verfaßt, um die wahr¬ 
heitsgemäße Lehre, daß sowohl der Person wie den Daseins¬ 
elementen kein permanentes Sein zugrunde liegt l ), solchen bei¬ 
zubringen, welche darüber gegenteiliger oder abweichender Mei¬ 
nung sind. Die Belehrung über genannte zwei Punkte dient 
dazu, daß sowohl die durch die Erbübel 2 ) bewirkten als auch die 
hinsichtlich der Erkenntnisgegenstände bestehenden Hinder¬ 
nisse s ) aufgegeben werden. Nämlich aus dem Glauben an eine 
Seele entspringen die Erbübel Liebe usw. Indem nun die 
Erkenntnis des pudgalanairätmya *) als Widerpart des Glaubens 
an das Selbst ihre Wirkung im Aufgeben jenes irrigen Glaubens 
äußert, hebt sie alle Erbübel auf. Die Erkenntnis des dharma- 
nairätmya als Widerpart des jneyävarapa 3 ) hebt letzteres auf. 
Die Aufhebung dieser beiden ävarapas dient zur Erlangung der 
Erlösung und der Allwissenheit. Da nämlich die Erbübel das 
Hindernis für die Erlangung der Erlösung sind, so erreicht man 
letztere 4 ) nach Aufhebung ersterer. Das jneyävararia ist das 
nicht von Erbübeln begleitete 5 ) Nichtwissen, welches die Be¬ 
tätigung des Wissens hinsichtlich aller Erkenntnisgegenstände 
verhindert. Denn ist das jneyävarapa nicht mehr da, dann 
betätigt sich das Wissen bei Erkenntnisgegenständen jeglicher 
Art, ohne an ihnen zu hängen oder Widerstand zu finden, und 
dadurch erlangt man die Allwissenheit. 

1) pudgalanairätmya und dharmanairätmya. 

2) kleSa; es sind folgende sechs: 1. räga Liebe, 2. dve$a Hall, 3. 
moha Verblendung, 4. mäna Stolz, 5. dr?ti Irrtum, 6. vicikitsä Zweifel. 
— Vgl. kärikä 11 f. und Korn. 

3) ävararja, eigentlich Verhüllung: klesävaraua und jneyävaraiia. 

4| t)ies ist die Erlösung der Srävakas. 

—-'S) akli$ta. — kli$tam ajnänam würde avidyä = moha sein, siehe 
C.C. p. 103. 
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Oder 6 ): weil diejenigen, welche noch von der Idee (der Perma¬ 
nenz) der Person und der Daseinselemente beherrscht sind, nicht 
erkennen, daß es in Wahrheit nur Bewußtsein gibt, so ist diese 
Abhandlung abgefaßt, um jene methodisch zu dem Verständnis 
anzuleiten, daß alle Bewußtseinsinhalte reine Vorstellungen 
(d. h. Vorspiegelungen) des Bewußtseins sind 7 ), indem man 
ihnen zeigt, daß weder der Person noch den Daseinselementen 
permanentes Sein zukommt. 

Oder 8 ): einige meinen, daß auch die Wissensobjekte ebenso 
wie das Wissen (bzw. Bewußtsein) realiter seien, andere, daß, 
wie die Wissensobjekte, auch das Bewußtsein nur empirische 9 ), 
aber keine absolute Realität habe. Um diese beiden prinzipiellen 
Standpunkte zu widerlegen, ist diese Abhandlung abgefaßt. 

1. Gar mannigfaltig äußern sich falscheAuf- 
fassung bzw. Benennung 10 ) von Selbst und Da¬ 
seinselementen; 

ergänze: im gemeinen Leben und in der Wissenschaft. 

Diese ist gerichtet auf die Modifikation 
des Bewußtseins. 

6 ) Dies ist eine andere Einleitung, avatarapikä, die wolil ein an¬ 
derer Kommentator gegeben hatte. 

7) sakale vijnaptimatre. 

8 ) Diese dritte Einleitung dürfte die des Vasubandhu sein, wenn 
er nämlich die Triiphkü ebenso wie die Vimsatikä selbst kommentiert 
hat. Denn im Korn, der 1. kürikä schließt die Widerlegung der beiden 
Irrlehren mit den Worten: ity äcäryavacanam. 

9) Empirisdie Realität ist saipvfti; es entspricht der mäyä des 
Vedanta. 

10) Im Ns. II, 2, 60 (salracaraija °) steht ‘atadbhäve ’pi tadupacärab’. 
Nbh. erklärt dies: ‘atacchabdasya tena sabdenä 'bhidhänam' und Nv. 
'atacdiabdasya tacdibdenä 'bhidhänam upacärab’; ähnlich Nbh. zu 
1 2, 14, vgl. N.S., S. 228. In diesen Fällen handelt es sidi um die Be¬ 
nennung einer Sache mit einem Worte, das einen andern Begriff 
ausdrückt. Hier aber bedeutet upacära auch die der Sadie nidit ent- 
spredrende Vorstellung. Der philosophische Begriff von upacära 
ist im Alankära weiterentwickelt zu dem von äropa 'Übertragung'. 
Idi habe die Bezeidinung ‘Übertragung’ vermieden (aber vgl. A. 32), 
weil darin nicht die irrige Vorstellung einbegriffen ist. Vasubandhu 
macht aber nicht den Unterschied von Auffassung und Benennung 
(vgl. A. 36). 
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‘Diese’ bezieht sich auf die falsche Auffassung bzw. Benennung 
von Selbst und Daseinselementen. 

Das Selbst und die Daseinselemente werden falsch aufgefalät 
bzw. benannt. Das ist die falsche Auffassung bzw. Benennung 
von Selbst und Daseinselementen. Diese ist die falsche Auf¬ 
fassung eines Selbst und die Benennung als Daseinselemente. 
Die falsche Auffassung des Selbst (ergibt die Vorstellung) von 
Seele, Individuum, Geschöpf, Mensch usw., die falsche Benen¬ 
nung von Daseinselementen (ergibt) die (fünf) Gruppen 
(skandha), die (18) Konstituenten der Persönlichkeit (dhätu), 
die (12) Grundlagen des Erkennens (äyatana), (nämlich): 
Stoff, Gefühl, Begriff, Kräfte und reines Bewußtsein n ) usw. 
Beides, falsche Auffassung und Benennung, beruht lediglich 
auf Modifikation des Bewußtseins, nicht aber auf Selbst und 
Daseinselementen als dem Primären I2 ). Warum dies? Weil 
Daseinselemente und Seelen außerhalb der Bewußtseinsmodi- 
fikation [p. 16] keinen Bestand haben. Was ist eine solche 
Modifikation? Ein Anderssein. Modifikation ist das In-die- 
Erscheinung-treten der Wirkung, welches der gleichzeitig mit 
dem Schwund des Ursache-Momentes eintretende, von ihm 
wesentlich verschiedene (Moment) ist. Wenn die latenten Ein¬ 
drücke (väsanä) der (früheren) eingebildeten Vorstellungen 
(vikalpa) von Seele usw., bzw. Stoff usw., zu voller Reife 
gelangen -j(cf. 36, 14), dann entsteht aus dem Urbewußtsein 
(älayavijnäna) die eingebildete Vorstellung, die eine Seele usw., 
bzw. Stoff usw., vorspiegelt. Diese Vorspiegelung von Seele usw. 
bzw. Stoff usw. als etwas gewissermaßen außerhalb der betr. 
Vorstellung Subsistierendes zugrunde legend, ist die Auffassung 
von Seele usw. und Benennung als Stoff usw. seit uranfäng- 
lichen Zeiten im Schwange, ohne daß es draußen ein Selbst und 
Duseinselemente gebe, geradeso wie ein Augenkranker das Phan¬ 
tom von Haaren, Netz usw. hat. Etwas wird aufgefaßt bzw. 

11) Damit sind die 5 skandhas aufgezählt, das ‘usw.’ deutet an. 
dafi ebenso die dhätus und äyatanas zu spezialisieren wären. 

12) mukhya, was uns irrtümlich als das Gegebene diinkt. Wenn 
man A für B hält, so hat man die Vorstellung B, die hier mukhya 
primär genannt wird; A heißt gaiu.ui sekundär, siehe 17, 8. 29 ff. 
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benannt als etwas anderes, wenn dieses mit jenem nicht identisch 
ist; so sagt man: der Paujäbl ist ein Ochs, ohne daß Ochs mit 
PanjäbT identisch ist. Weil nun in dem Bewußtsein als sol¬ 
chem ’ 3 ) und außerhalb desselben weder Selbst noch Daseins¬ 
elemente vorhanden sind, so sind sie nach dem dargelegten 
Grundsatz (evam) begrifflich konstruiert, aber in rerum 
natura sind sie nicht; darum ist der Standpunkt, daß die 
Erkenntnisobjekte ebenso wie das Bewußtsein realiter 14 ) seien, 
nicht zu billigen. 

Weil aber falsche Auffassung bzw. Benennung ohne ein ent¬ 
sprechendes Substrat nicht möglich ist, so muß man notwendig 
die Bewußtseinsmodifikation als etwas Wirkliches anerkennen, 
womit Selbst und Daseinselemente irrtümlich identifiziert zu 
werden pflegen. Und darum ist die Behauptung, daß, wie die 
Erkenntnisobjekte, so auch das Bewußtsein selbst nur auf Grund 
des empirischen Scheines 15 ), nicht aber in Wirklichkeit bestehe, 
keiner vernünftigen Begründung fähig; denn es würde sich 
logisch ergeben, daß es ein 'auf Grund des empirischen Scheines’ 
überhaupt nicht gibt, denn ein empirischer Schein ohne eine 
positive Grundlage ist logisch undenkbar. Darum sind beide 
genannten prinzipiellen Standpunkte als jeder Begründung bar 
zu verwerfen; so sagt der Meister. 

Mithin muß man annehmen, daß jeder Bewußtseinsinhalt 
(vijneya) als rein begriffliches Gebilde kein wirkliches Sein 
besitzt; das Bewußtsein aber besitzt ein solches, weil es auf 
Grund bestimmter Bedingungen entstanden ist 16 ); letztere 
Eigenschaft des Bewußtseins bezeichnet man aber mit dem Worte 
Modifikation (parinäma). 

Wie ist es zu verstehen, daß ein Bewußtseins(inhalt) in der 
Form eines Gegenstandes entsteht, ohne daß ein solcher außer- 

13) svarüpa. 

14) Statt apyucyata des Ms. ist wie in der analogen Stelle der Ein¬ 
leitung api dravyata zu lesen. Der tibetische Text setzt nadi Stcher- 
batsky dravyam voraus. 

15) saipvfti, Gegensatz: paramärtha. 

16) tarp tarn pratyayam pratitya samutpannam pratityasamutpa- 
nnarn. C.C. p. 38. n. 1. 
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halb (des Bewußtseins) vorhanden ist 17 )? Der äußere Gegen¬ 
stand gilt nämlich, insofern er die Erscheinung seiner selbst 
im Bewußtsein bewirkt, als objektive Bedingung (älambana- 
pratyaya) des Bewußtseins (i. e. worauf dasselbe gerichtet ist) 
und nicht schlechtweg als Ursache, weil es sonst nicht nötig wäre, 
die übrigen Bedingungen wie samanantara-pratyaya zu unter¬ 
scheiden 18 ). 

Die 5 Klassen der sinnlichen Wahrnehmungen 19 ) 
(panca vijnäna-käyäh) 20 ) haben zum Objekt Angehäuftes, weil 
sie uns in dieser Form erscheinen. Nun ist Angehäuftes nichts 
anderes als die Anhäufung der Bestandteile; denn wenn man 
die Bestandteile abzieht, hat man keinen Bewußtseins(inkalt) 
in der Form "das Angehäufte”. Darum entsteht der Bewußt¬ 
seinsinhalt) in der Form "ein Angehäuftes”, auch ohne daß dazu 
ein äußerer Gegenstand vorhanden sei M ). 

Übrigens sind es nicht die Atome in ihrer Anhäufung, 
welche das “Objekt” (älambana) des betr. (Wahrnehmungs-) 
Bewußtseins bilden, weil die Atome für sich nicht die Form 

17) Die Antwort reicht bis 17, 7. 

18) Der pratityasamutpäda setzt nämlidi nicht Ursachen in unserem 
Sinne (käraya), sondern Bedingungen (pratyaya) für das Eintreten 
der Wirkung: asniin sati idam bbavati C.C. p. 28, n. 2. Es werden 
vier pratyayas uufgesteLlt, nämlidi hetu, älambana, samanantara und 
adbipateya vgl. Müdhy. S. I 2 (p. 76 f.) oder älambana, samanantara, 
sahakäri und adkipati vgl. S.D.S. 2, 275. — älambana ist die Vorlage, 
das Objekt, worauf das Denken gerichtet wird, z. B. bei der Gesidits- 
wahrnehmung die Farbe, während dabei das Auge adhipati ist. 
Der älambanapratyaya eines vijnäna ist zugleich dessen äkära. 
samanantara ist in imserm Beispiel der Moment des (reinen) vijnäna, 
auf den cak?urvijnüna unmittelbar folgt, vgl. die Ausführungen im 
Kom. zu kärikä 15. 

19) Von diesen ist bis 17, 3 die Rede, dann von dem manovijnäna 

bis 17, 7. 20) eaksurvijnüna bis käyavijnäna, siehe C.C. p. 17. 100. 

21) D. h. wir sehen ein Ganzes, wirklich sind nur die Teile; wenn 
man sie wegnimmt, bleibt nichts übrig, was man als 'Ganzes’ bezeich¬ 
nen könnte. Dies Argument findet sich schon im Lanküvatära Sütra II 
v. 175; X v. 167: buddhyä vivecyamänänäip svabhävo nä’vadhäryate. 
tasmöd anubhiläpyäs te nihsvabhäviis ca deäitäb. Darauf bezieht sich 
Ns. IV 2, 26 wie Satisu Chandra Vidyäbhü$aya zuerst gezeigt hat in 
seiner Übersetzung der Nyäya Süträs of Gotama, p. 153; vgl. N.S., 
A. 278, 284. 



jenes “Objektes” haben. Denn die Atome in der Anhäufung 
erlangen keinen Zuwachs ihres Wesens (ätmätisaya) gegenüber 
denselben in der Vereinzelung. Darum können die Atome 
trotz ihrer Anhäufung ebensowenig zum "Objekt” werden wie 
alle für sich. 

Ein anderer 22 ) aber meint: “jedes einzelne Atom ohne Be¬ 
ziehung (Rücksicht) zu andern ist übersinnlich, aber zahlreiche 
in Beziehung zueinander stehende sind sinnlich wahrnehmbar”. 
(Dagegen ist zu sagen:) Da die Atome keinen Unterschied in 
ihrem Wesen haben, ob sie nun in Beziehung zueinander stehen 
oder nicht, so müßten sie entweder ausschließlich sinnlich wahr¬ 
nehmbar oder übersinnlich sein. 

Angenommen aber, es seien die Atome in Beziehung zueinan¬ 
der, die zum Gegenstand des Bewußtseins werden, — wenn 
dem so wäre, dann würde im Bewußtsein kein Unterschied hin¬ 
sichtlich der Form von Topf, Wand usw. sein **), weil diese Form 
nicht den Atomen an sich zukommt! Denn für ein(en) Bewußt- 
sein(sakt), in dem ein bestimmter Inhalt (nirbhäsa) erscheint, 
kann kein Gegenstand von anderer Form dienen 24 ); sonst wäre 
eben alles möglich. 

Übrigens gibt es ebensowenig Atome im höchsten Sinne, weil 
sie einen vorderen, mittleren und hinteren Teil haben 25 ). Oder 
wenn man dies nicht zugeben will, so könnte die (allgemein¬ 
gültige) Unterscheidung von Osten, Süden. Westen, Norden 
[p. 17] nicht für ein Atom gelten, woraus folgen würde 26 ), daß 
das Atom ebenso wie das Bewußtsein ohne Gestalt und örtliche 
Bestimmung sei 2 "). Demgemäß, da es keinen äußeren Gegen- 

22) D. h. einer, der nicht zugeben will, daß kein Unterschied be¬ 
stehe zwisdien den vereinigten Atomen und denselben einzeln ge¬ 
nommen. 

25) D. h. es müßte in jedem Atom schon das enthalten sein, wodurdi 
die Gesamtheit derselben die Wahrnehmung in der Form ‘Topf 
bewirkt; ebenso bei ‘Wand’ usw. 

24) D. h. kann nur ein Gegenstand dienen, der dieselbe Form hat 
wie jener nirbhäsa. 

25) In weldiem Falle sie keine Atome, d. h. infinitesimal klein (in 
unserin Sinne: ohne Ausdehnung) wären. 

26) Lies prasajyate für prasahyate. 

27) Also wohl mit dem Bewußtsein identisdi. 
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stand gibt, so ist es das Bewußtsein selbst, das in der Form des 
Gegenstandes auftritt, wie das Traumbewußtsein. Dies ist also 
zuzugeben. 

Die (geistigen Elemente) M ), Empfindung usw., sowohl als 
vergangene wie auch als zukünftige, erzeugen nicht ein Bewußt¬ 
sein, das deren Form hätte, weil sie (zurzeit) ‘unterdrückt’' 
(niruddha) bzw. ‘unentstanden’ sind**). Audi erzeugen sie, 
wenn sie gegenwärtig sind, nicht ein Bewußtsein, das die Form 
des betr. gegenwärtigen Elementes 30 ) hätte. Denn im Zustand 
des Entstehens sind die betr. geistigen Elemente als solche nidit 
vorhanden, und da, wenn sie entstanden sind, audi das Bewußt¬ 
sein in dessen Form schon entstanden ist, und ihnen also nidits 
mehr zu tun übrig bleibt® 1 ), darum entsteht auch das innere 
Bewußtsein (manovijnäna), ohne daß ein “Objekt" wirklidi vor¬ 
handen ist. 

Ein anderer Gegner macht folgenden Einwand 32 ): Wenn es 
kein primäres Selbst noch primäre Daseinselemente gäbe, würde 
die Übertragung nicht möglich sein. Denn eine Übertragung 
findet statt, wenn dreierlei gegeben ist, nidit in Ermangelung 

28) Dieser Absatz handelt über die innere Wahrnehmung (mano¬ 
vijnäna): deren Objekte sind die 46 caitta-dharma’s, geistigen Ele¬ 
mente. Als erstes der geistigen Elemente wird vedanä Empfindung 
genannt, vgl. C.C. p. 100. 

29) D. 1k nicht mehr, bzw. noch nidit, vorhanden sind. 

30) Lies: vartamä(näkäravijnä)najanakä. 

31) Die vartamänä vedanä sdieint hier in zwei Momente zerlegt Zu 
werden, im ersten ist sie utpadyamänä, d. h. sie kommt, ist aber 
nodi nicht da, im zweiten ist sie utpannä, aber das vijnäna desselben 
ksapa ist dann auch schon vartamänäkära. 

32) Der nächste Abschnitt hat die ‘Übertragung’ upacära (s. o. A. 10) 
zum Gegenstand. Nach der Lehre des Yogäcarä werden die Bewufit- 
seinsvorgänge als für sich seiende Dinge apperzipiert. Dieses Ver¬ 
fahren unseres Geistes wird als 'Übertragung' bezeichnet, wie sie im 
gewöhnlidienSprachgebraudi üblidi ist; z. B. wenn man einen Dumm¬ 
kopf 'Odis' nennt, so wird 'Odis’ auf Dummkopf übertragen. Dabei 
gilt 'Ochs' als primärer Gegenstand mukhya padärtha (oder 
pradhäna), ‘Dummkopf’ als sekundärer gaupa padärtha (oder guna) 
(s. o. A. 12). Diese Untersdieidung läßt der Yogäcära, wie sich 
aus dem Verlauf der Diskussion ergibt, nidit gelten: für ihn ist auch 
das Primäre prinzipiell sekundär. 
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eines der Drei: nämlich 1. der primäre Gegenstand, 2. ein 
anderes jenem ähnliches Objekt (vi§aya), und 3. die Ähnlichkeit 
dieser beiden. Also z. B. die Übertragung: ‘der Bursche ist 
Feuer’ findet statt, wenn folgende (drei Dinge) gegeben sind: 
1 . das primäre Feuer, 2. der ihm ähnliche Bursche, und 3. eine 
beiden gemeinsame Eigenschaft, sei es die rote Farbe oder die 
Heftigkeit.’ (Darauf erwidern wir): In dem Falle: ‘der Bursche 
ist Feuer’ wird das Feuer entweder a) als Genus oder b) als In¬ 
dividuum übertragen. Auf beiderlei Weise ist die Übertragung 
unmöglich. 

a) Dem Genus (Feuer) kommt ja nicht die gemeinsame Eigen¬ 
schaft ‘Röte’ oder ‘Heftigkeit’ zu (sondern dem wirklichen Feuer), 
und mangels einer gemeinsamen Eigenschaft läßt sich das Genus 
nicht auf den Burschen übertragen, weil sonst alles und jedes 
auf ihn übertragen werden könnte. (Der Gegner sagt:) ‘Wenn 
auch das Genus (Feuer) selbst die Eigenschaft Röte oder Heftig¬ 
keit nicht besitzt, so kommt sie doch stets in Verhjndung**) 
mit dem Genus vor, und so wird es doch eine Übertragung des 
Genus (Feuer) auf den Burschen sein.’ (Erwiderung:) Man sieht 
aber doch Heftigkeit oder Röte bei dem Burschen, selbst wenn 
das Genus (Feuer) nicht gegenwärtig ist, somit trifft das Stets¬ 
in-Verbindung-Vorkommen nicht zu* 4 ); wenn dies aber doch zu¬ 
träfe, dann gäbe es doch keine Übertragung, weil wie dem 
Feuer, so auch dem Burschen das Genus (Feuer) eo ipso zu¬ 
käme* 5 ). Darum ist die Übertragung des Genus (Feuer) auf den 
Burschen unmöglich. 

b) Die Übertragung des Individuums (Feuer) ist aber auch nicht 
möglich, weil dabei keine gemeinsame Eigenschaft vorhanden 
ist; denn diejenige Röte oder Heftigkeit, welche die Eigenschaft 
des Feuers ist, findet sich nicht ebenso im Burschen, sondern 

33) avinäbhävitva. Die betreffenden Eigenschaften sind solche des 
wirklichen Feuers, welches aber auch der Sitz des genus (praedicabile) 
ist. So sind jene Eigenschaften immer an demselben Orte wie das 
Feuer selbst, woraus sich das avinäbhävitva ergibt. 

3-t) Denn nach Voraussetzung ist ja das genus Feuer nicht von 
Natur im mäijavaka. sondern soll erst auf ihn übertragen werden. 

35) D. h. avinäbhävitva besteht zwischen agni und agnitva, nicht 
aber zwischen diesen und mänavaka bzw. mänavakatva. 



dessen Eigenschaft (als ihm individuell eigen) ist von jener ver¬ 
schieden; weil jede Besonderheit (spezielle oder individuelle 
Eigenschaft) an ihr Substrat gebunden ist, so ist die Übertragung 
des Feuers auf den Burschen ohne die (besondere) Eigenschaft 
des Feuers unmöglich. Wenn der Gegner behauptet, sie sei 
möglich, weil die Eigenschaft des Feuers ähnlich sei (der des 
Bursdien), (so erwidern wir): Wenn dem auch so wäre, so könnte 
diejenige Röte oder Heftigkeit, welche Eigenschaft des Feuers 
ist, auf diejenige Röte oder Heftigkeit, welche Eigenschaft des 
Burschen ist, wegen der (zwischen diesen beiden Eigenschaften 
bestehenden) Ähnlichkeit übertragen werden, nidit aber auf den 
Burschen selbst, weil das Feuer mit der Ähnlichkeit seiner 
Eigenschaft nicht in Zusammenhang steht. Darum ist auch eine 
Übertragung des Individuums nicht möglich. — 

Einen primären Gegenstand gibt es überhaupt nicht, weil 
dessen wahres Wesen jenseits unserer Erkenntnis und Aus¬ 
drucksfähigkeit liegt 36 ). Denn Denken und Sprechen funktio¬ 
nieren bezüglich des Primären nur, soweit es in sekundärer Form 
erscheint, weil sie an das wahre Wesen jenes (des Primären) 
nicht hinanreichen; wäre es anders, dann hätte das Sekundäre 
keinen Zweck 3 "). Es gibt kein anderes Mittel, das Wesen eines 
Gegenstandes zu erkennen, außer unserm Denken und Sprechen; 
folglich, weil es kein Denken und Sprechen, dessen Gegenstand 
das wahre Wesen des Primären wäre, gibt, so muß man aner¬ 
kennen, daß es einen primären Gegenstand nicht gibt. Weil 
nach dieser Darlegung (evam) (das Primäre) in keiner Beziehung 
zu irgendeinem Worte steht, können wir es nicht erkennen noch 
benennen; und weil ebenfalls (ein Verhältnis von) Benanntem 

36) Natürlich vom Standpunkt des Yogäcära aus, wonach die Dinge 
in der gemeinen Vorstellung parikalpitasvabhäva sind (kärikä 20). 
Was sie parainärthatah sind, als parini$pannasvabhäva, d. h. als 
Ding an sich, ist für uns unerkennbar. Für uns erscheint alles unter 
sekundärer Form; das Sekundäre ist uns bekannt, ein Primäres 
gibt es für uns nicht. — Denken und Sprechen werden hier in einer 
Linie genannt, weil ‘alles Erkennbare’ benennbar ist, und padärtha, 
was ich liier mit Gegenstand übersetze, eigentlich ‘Sinn des Wortes’ 
bedeutet, nämlich das, was mit dem Worte bezeichnet wird. 

37) Erkennte man das Primäre, wie es in Wahrheit ist, so würde 
man es nicht in sekundärer, d. h. angedichteter Form vorstellen. 
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und Benennung dabei nicht besteht, so gibt es keinen primären 
Gegenstand, sondern ein jeglicher ist eben nur sekundär, und 
nicht primär. Sekundär ist nämlich das, was auf etwas in einer 
nicht wirklichen (avidyamäna) Form angewandt wird; und jedes 
Wort wird auf das Primäre (d. h. das Ding an sich) nur in un¬ 
wirklicher (d. h. sekundärer) Form angewandt 58 ). Darum gibt es 
überhaupt kein Primäres. |18j Mithin ist obige Behauptung des 
Gegners: ‘Wenn es kein primäres Selbst noch primäre Daseins¬ 
elemente gäbe, würde die Übertragung nicht möglich sein’ 
gänzlich unhaltbar. 

Da man noch nicht weiß, wie viele Arten der Modifikation des 
Bewußtseins es gibt sagt (der Verfasser), um deren Hauptarten 
zu lehren: 

und die Modifikation ist dreifach, 1. 
worauf die Übertragung eines Selbst und die von Daseinsele¬ 
menten stattfindet **). Und diese (Modifikation) ist unterschied¬ 
lich (bhidyate) als ursächlich oder als bewirkt. Die 
ursächliche Modifikation ist die Intensität der im 
Urbewufitsein schlummernden latenten Eindrücke (väsanä) 
der Karmawirkung (vipüka) und des gleichförmigen Daseins 
(nih§yancla) 40 ). Die bewirkte Modifikation besteht da¬ 
rin, daß einerseits infolge der Realisierung der latenten Ein¬ 
drücke der Karmawirkung, nach dem das frühere Karma 
sich ausgewirkt hat, das Urbewußtsein in andern Existenzen 41 ) 
auftritt, anderseits infolge der Realisierung der latenten 

58) D. h. mit ihm ist das Sekundäre gemeint, z. B. mit rüpa der 
betreffende vijnünaparipäma. 

59) Statt yaträtmä hy upucüro ist yaträ ‘tmädyupacäro zu lesen. 

40) Wenn jeder Moment dem Vorhergehenden gleich ist, so heißt 
das nihsyanda. Diese gleichförmige Entwicklung, d. h. kontinuierlich 
gleiches Dasein findet nicht statt, wenn sich der Einfluß moralisch 
guter oder böser Taten geltend macht. Diese bewirken eine Verän¬ 
derung im innern Zustand des Betreffenden, eine Ausreifung der 
Handlung, die vipüka heißt. Wenn sich der vipäka realisiert, so 
bestimmt er den äußern Zustand des Handelnden, sei es bei einer 
späteren Geburt, sei es im Leben als Glück und Unglück. Bis zu 
seiner Realisierung besteht der vipüku als latenter Eindruck (väsanä) 
im Urbewußtsein, vgl. C.C. p. 5t ff. 

41) nikävasabhägatä = sämänya. genus. vgl. C.C. p. 24. — niküya- 
sabhägäntara = individuelle Existenz cf. 57, 15. 
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Eindrücke des gleichförmigen Daseins aktuelle Vorstellungen 
(pravrttivijnüna) und der verunreinigte innere Sinn '") aus dein 
Urbewußtsein hervortreten. Das pravjttivijriäna. sei es nun 
moralisch gut oder schlecht, legt im Urbewufitsein latente Ein¬ 
drücke sowohl der Karmawirkung als auch des gleichförmigen 
Daseins nieder, aber nur letztere der moralisch indifferente 
(avyäkytam) verunreinigte (kli?tam) innere Sinn. 

Da man die dreifache Modifikation, von der oben die Rede 
war, (noch nicht kennt), so sagt (der Verfasser), um deren Arten 
zu lehren: 

2. Die Karma Wirkung, was Sinnen heißt (der 
i n n ere Sinn), und die Vorspiegelung (Präsentation) 
von Gegenständen. 

Das sind die drei Modifikationen, welche die genannten Be¬ 
zeichnungen haben. Von diesen besteht die K a r in a w i r k u n g 
darin, daß infolge der Ausreifung der latenten Eindrücke von 
moralisch guten oder schlechten Handlungen, je nachdem sie zur 
Geltung gelangen, die Folge jener hervortritt; der verunreinigte 
innere Sinn heißt Sinnen, weil er in beständigem Sinnen be¬ 
steht; und die Vorspiegelung (Präsentation) von Gegen¬ 
ständen besteht in den sechs Klassen des Bewußtseins cak§ur- 
vijnäna bis manovijnäna “). 

Da man dies nicht versteht, es sei denn, daß die (drei Modi¬ 
fikationen) beschrieben würden, so lehrt (der Verfasser) der 
Reihe' nach, worin das wahre Wesen eines jeden besteht. 

Hiervon ist Karmawirkung (vipäka) das Vor¬ 
ratskammer genannte Bewußtsein, das die 
Keime von allem enthält. 2. 

‘Hiervon’ (tatra) bedeutet: von den drei eben genannten Modi¬ 
fikationen. ‘Das Vorratskammer genannte’ bedeutet: das älaya- 
vijnäna benannte Bewußtsein ist die Modifikation Karmawir¬ 
kung (vipäka). Es ist eine Vorratskammer (älaya), weil es der 
Ort (sthüna) ist, wo die Keime zu allen verunreinigenden M ) dhar- 
mas sind, älaya und sthäna sind synonym. Oder (etymologisch 
erklärt ist) älaya das, woran alle dharmas als Folge der Hand- 

42) kli$t«m manas; das manas unter dem Einfluß der klesas. 

43) Die letzten sechs von den ndltzehn d hat US, vgl. C.C. p. 10. 100. 

44) sämklesika C.N. p. 2CS. 
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Jung ällyante ‘sich anschmiegen’, upanibadhyante ‘haften’; oder 
das, was als Ursache der Handlung an allen dharmas haftet 45 ). 
‘Bewußtsein’ (vijnäna) weil es w ei ß (vijänäti). ‘Karmawirkung’ 
(vipäka), weil es von gutem und bösem karma die Wirkung ist 
(für die Geburt) in allen (drei) Welten (dhätu), (sechs) Wesens- 
klasseu (gati), (19] der speziellen Familie (yoni) und dem be¬ 
treffenden Stamme (jäti). ‘Das die Keime von allem enthält’ 
(sarvabijaka), weil es das Substrat (äsraya) für die Keime aller 
dharmas ist. 

Wenn es außer den pravrttivijnänas 46 ) noch ein älayavijnäna 
gibt, dann muß dessen ‘Objekt’ (älambana) oder ‘Form’ (äkära) 
aufgezeigt werden 47 ). Denn ein Bewußtsein ohne ‘Objekt’ und 
‘Form’ ist nicht möglich; ein solches fordern wir auch keineswegs, 
sondern ein Bewußtsein, dessen ‘Objekt’ und ‘Form’ unerkannt 
bleiben. Warum? Weil sich das älayavijnäna in zwei Richtungen 
betätigt: hinsichtlich des Subjekts durch Vorspiegelung (Präsen¬ 
tation) des Materials (upädäna), nach außen durch Vorspiegelung 
des Schauplatzes 4S ), dessen Form unerkannt bleibt. Das Material 
hinsichtlich des Subjektes ist der latente Eindruck, welchen das 
hartnäckig geübte Vorstellen von Dingen eingebildeter Wesen¬ 
heit 49 ) zurückläßt, das indriya samt seinem Sitz, Materie und 
Geist M ). Weil dieses Objekt von äußerster Feinheit ist, 

4-5) Vgl. C.N. p. 7. All these terms can be used in an objective sense 
(karma-sädhana), in an instrumental sense (karaua-südhana) or in a 
locative sense (adhikaraqa-sädhana). Die erste Etymologie entspricht 
dem karmasädhana, die zweite dem adhikaranasädhana. sarvadhar- 
mäuäm älayah ist nach 1 sarvadharmä üllvante asmin, nach 2 tad 
äliyate sarvadharme§u. 

46) Die pravrttivijnänas sind die aktuellen Bewußtseinsvorgänge. 

47) Das ‘Objekt’ eines Gedankens ist dessen ‘Form’, insofern der 
Inhalt eines Gedankens die Form ist, in der er uns bewußt wird. 
Das älayavijnäna kommt beim Erkennen nicht in Betracht; das ist 
Aufgabe der pravrttivijnänas. 

48) bhäjana oder bhäjanaloka ist derjenige Teil der Welt, welchem 
der Betreffende angehört, der also der Schauplatz seines Lebens ist; 
im folgenden wird dafür sthäna ‘Standort’ gesetzt. 

49) parikalpitasvabhäva, vgl. kärikä 20. svabhäva = das eigene 
Sein. 

50) Meine Erklärung ist ganz unsicher. Ich lese sädhisthänam in- 
driyaip rüpaip näma ca, statt indriyarüpaip hier und weiter unten. 
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3 . In ihm bleibt sowohl das Material (upädi) 
wie die Präsentation eines Standorts unbe¬ 
wußt. 

So wird das älayavijnäna bezeichnet, als in welchem 
sowohl das Material, wie die Präsentation eines Standorts unbe¬ 
wußt bleiben, upädi = upädäna 51 ). Dies Material besteht in den 
latenten Eindrücken der eingebildeten Vorstellungen (vikalpa) 
von 1 . dem Selbst usw. und 2. den dharmas Farbe usw. Weil 
diese (Eindrücke) bestehen, hat das älayavijnäna die eingebil¬ 
deten Vorstellungen vom Selbst usw. und von Farbe usw. sich 
als sein Erzeugnis angeeignet (upätta) 52 ); darum wird der 
latente Eindruck als das Material für die eingebildeten Vorstel¬ 
lungen vom Selbst usw. und von Farbe usw. bezeichnet. ‘In ihm 
bleibt das Material unbewußt’, insofern das Einzelne nicht in 
der Form bewußt wird, daß er (ätman) darin und dies das 
(Farbe usw.) ist. upädi ist auch Aneignung (upädäna) des Sub¬ 
strats M ) (äsraya), worunter das individuelle Dasein, das indriya 
mit seinem Sitz (dem Körper), Stoff und Geist (nämarüpa) ver¬ 
standen wird. Die Aneignung desselben, das Sichhingeben an ihn 
als etwas durchaus Gleichartiges 54 ) ist upädi. 

In Käma Dhätu und Rüpa Dhätu dienen näma und rüpa als 
Material, im Ärüpya Dhätu 55 ) aber nur näma, weil sich die 
‘Wirkung’ (der Eindrücke) von rüpa nicht realisiert, insofern 
dort die Neigung (räga) für rüpa vergangen ist; jedoch ist dort 
rüpa im Zustand von latentem Eindruck vorhanden, nicht aber 
in dem der ‘Wirkung’. Dieses Material aber heißt unbewußt, 

indriya fasse idi als Kollcktivname der äyatana 1—6, und rupaip 
näma ca. Was mit dem Sitz adhi$(häna gemeint ist, ist nicht klar, 
vielleicht der Leib; denn auch im Arüpa Dhätu müssen die Wesen 
irgendeine Art von transzendentem Leib haben (vgl. N.S.A. 35, 42). 

51) causa materialis; hier, was als solche dient. 

52) Gewissermaßen zu seinem Besitz gemacht, um es als sein Mate¬ 
rial zu verwenden. 

53) äsraya cf. 34, 23 f. 

54) ekayogaksematvena. Man begegnet in der philosophischen 
Spradie dem Ausdruck tulyayogak$ematvät in der Bedeutung ‘weil 
es sidi dabei ganz ähnlich verhält’ z. B. Syädvädamanjari. 

55) Dhätu der ärüpyas, diese haben nur drei dhütus: mana indriya, 
dharmäh, manovijnäna. C.C. 10 n. 2. 
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weil seine Einzelheiten nicht als dies oder das erkannt werden 
können. 

Die Präsentation des Standortes ist diejenige der Gestaltung 
des Schauplatzes und der betreffenden Welt. Audi diese heißt 
unbewußt, weil sie eintritt, ohne daß Objekt und Form der¬ 
selben erkannt wird. 

Wie wird es aber ein Bewußtsein geben, dessen Objekt und 
Form nicht erkannt wird? Dieselbe Schwierigkeit besteht auch 
für diejenigen, welche nur an das andere M ) 'Bewußtsein' glauben, 
hinsichtlidi der nirodhasamäpatti 57 ) und andern Zuständen. Daß 
es in diesen gar kein Bewußtsein gebe, kann audi nidit ange¬ 
nommen werden, weil es im Widersprudi mit der Vernunft und 
dem Sütra steht. — 

Weil das älayavijnäna ein vijnäna ist und als solches not¬ 
wendig von geistigen M ) Elementen begleitet ist, muß nunmehr 
erklärt werden, von welchen und wie vielen geistigen Elementen 
es stets begleitet wird, und ob es immerdar von ihnen begleitet 
wird oder nicht. Darum sagt (der Verfasser): 

Immer ist es von 1. Sinnesempfindung (sparsa), 
2 . Aufmerksamkeit (manasikära), 3. Gefühl (viel = 
vedanä), 4. Begriff (saipjnä) und 3. Wille (cetanä) b e- 
g 1 e i t e t. 3. 

|20| Immer, d. h. solange das älayavijnäna besteht, ist es von 
den genannten fünf immer gegenwärtigen 59 ) Elementen begleitet. 

Sinnesempfindung (sparsa) ist die beim Zusammentref¬ 
fen der Dreiheit eintretende Erkenntnis der Veränderung des Sin¬ 
nesorgans, was die Grundlage 60 ) des Gefühls (vedanä) hervor- 

56) D. h. nidit das Älayavijnäna. 

57) C.C. p. 25. 52. 105. Wahrend dieses Zustandes hat das vijnäna 
aufgehört zu funktionieren. 

58) caitta-dharmas: the forty-six mental elements or faculties 
intiinately combining with the element of consciousness (citta-sampra- 
yukta-saipskära) C.C. p. tOOff. 

Das reine Bewußtsein ist ohne Inhalt, es wird aus dem e r f U Il¬ 
ten Bewußtsein abstrahiert. Letzteres ist vijnäna und caittadharmas 
nach buddhistischer Terminologie. 

59) sarvatraga, vgl. CC. p. 55: sarvatraga-hetu general cause, 

because it affects the whole of the stream of life; so heißen die 
kle£as. 60) saipniSraya Abh. 77, 22. 
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ruft. Die Dreiheit sind die drei (Elemente): Sinnesorgan, Gegen¬ 
stand und Bewußtsein; wenn diese in kausalem Verhältnis zu¬ 
sammen vorhanden sind, ist es das Zusammentreffen der Drei¬ 
heit. Wenn 61 ) diese stattfindet, dann treten gleichzeitig die 
dem Gefühl von Wonne, Leid usw. angemessene Veränderung 
des Sinnesorgans ein, und die dieser (Veränderung des Sinnes) 
ähnliche Erkenntnis des Gegenstandes in einer als Wonne usw. zu 
empfindenden Form; diese (Erkenntnis) nun ist die Sinnesemp¬ 
findung. Die Veränderung des Sinnesorgans aber ist diejenige 
Eigenschaft desselben, wodurch es zur Ursache von Wonne, Leid 
usw. wird. Die Sinnesempfindung endlich infolge ihrer Ähnlich¬ 
keit mit der Veränderung des Sinnesorgans ‘berührt’ 62 ) dasselbe 
oder wird von ihm ‘berührt’, weshalb sie sparsa (wörtlich 
'Berührung') heißt. Darum eben wird sie als (^ätmaka) Er¬ 
kenntnis der Veränderung des Sinnesorgans bezeichnet, obgleich 
sie (eigentlich) in der Erkenntnis einer Veränderung des Gegen¬ 
standes besteht (ätmaka). Ihre Wirkung besteht darin, die 
Grundlage 69 ) für Gefühl zu sein. So nämlich lautet das Sütra: 
‘In Abhängigkeit 64 ) von dem als Wonne zu empfindenden sparsa 
entsteht die Wonne als das Empfundene’ usw. 

61) Die hier auseinandergesetzte Theorie über sparSa, womit C.C. 
p. 55 ff. zu vergleichen ist, ist nidit ganz durchsichtig und klar. 1dl 
konstruiere den Vorgung folgendermaßen. Im ersten Moment er¬ 
scheinen, noch nicht voneinander beeinflußt, die drei Elemente indriya 
(S), vijaya (G) und vijnäna (B) gleichzeitig nebeneinander. Im folgen¬ 
den Moment weisen S und G eine Veränderung (viküra) auf, was 
durch v. S und v. G angedeutet werden soll, während B anscheinend 
unverändert bleibt. Im dritten Moment ergibt sidi ein neues Element 
Sparäa aus v. G. und B.; in einem späteren das Element Vedanä aus 
SparSa und B. Folgendes Schema stellt diese Entwicklung dar: 

1. ksnna: S. G. B. 

2 . „ : v.S. v.G. B. 

3. „ : v.S. Sparäa B. 

4. „ : Vedanä B. 

Nach unserm Text besteht sfulrsya zwischen indriya und sparäa, 
während nach dem von Stcherbatsky übersetzten Text särüpya 
zwischen dein Gegenstand und dem Bewußtsein obwaltet. 

62) ‘Berühren’ ist hier natürlich metaphorisch gemeint, weil sich 
zwei dharmas nidit berühren können. 

63) saipnisrayatva. 64) pratitya; abhängig von der Bedingung. 
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Aufmerken (manaskära) ist (gewissermaßen) das Biegen des 
Geistes, wodurch derselbe seinem Objekt zugewendet wird. Es 
bewirkt, daß der Geist bei seinem Objekt festgehalten wird. Das 
Festhalten des Geistes besteht darin, daß er immer wieder auf 
sein Objekt 65 ) gerichtet wird. Diese Wirkung gilt von dem¬ 
jenigen Aufmerken, welches durch die Festsetzung eines Objek¬ 
tes für den Geist als Kette charakterisiert ist, nicht aber von 
demjenigen, welches in jedem einzelnen Moment des Geistes 
stattfindet 66 ); denn letzteres funktioniert in je einem Momente, 
nicht in einem andern. 

Gefühl (vedanä) ist seinem Wesen nach Gewahrwerden. Je 
nachdem der Gegenstand als erfreuend, schmerzend, oder in 
einer von diesen beiden Formen unterschiedenen Natur wahr¬ 
genommen wird, ist das Gefühl dreifach: angenehm, unan¬ 
genehm, weder angenehm noch unangenehm. Andere - aber haben 
folgende Ansicht: ‘Gewahrwerden (anubhava) ist das, wodurch 
man der Wirkung (vipäka, vgl. 18, 5—7) der Frucht rechter und 
Unrechter Taten in jedem Falle gewahr wird (pratyanubhavanti). 
Das Reifen der Frucht rechter Taten ist angenehmes Gewahr¬ 
werden, das Unrechter unangenehmes, das beider (gleichzeitig) 
aber weder angenehmes noch unangenehmes.’ Nun ist aber das 
ülayavijnäna selbst die Karmawirkung (vipäka) rechter und 
Unrechter Handlungen; die jenes begleitende Indifferenz ist in 
Wahrheit die Wirkung (vipäka) der Frucht rechter und un- 
rechter Handlungen; angenehmes und unangenehmes (Gewahr¬ 
werden) aber werden, weil sie aus der Wirkung guter bzw. böser 
Handlungen entstehen, in übertragener Weise (Karma)wirkung 
genannt. Angenehmes Gewahrwerden ist (der Zustand), von dem 
man nicht getrennt zu werden wünscht, wenn er einmal eingetre¬ 
ten ist, wieder mit ihm verbunden zu werden, wenn er aufgehört 
hat; unangenehmes Gewahrwerden ist der Zustand, in dem 
beides sich umgekehrt verhält; [21] weder unangenehmes noch 
angenehmes Gewahrwerden ist (der Zustand), bei dessen Ein¬ 
treten bzw. Aufhören beides nicht statthat. 

65) Lies: tatraivä'lambanc. 

66) manaskära als caittadharma ist natürlich k^anika. 



Begriff (saqijnä) ist die Erfassung einer Eigentümlichkeit des 
Gegenstandes. Gegenstand ist das Objekt, Eigentümlichkeit eine 
Besonderheit desselben, welche bewirkt, dafl man das Objekt 
genau erkennt als 'schwarz', ‘gelb’ usw. Dessen Erfassung ist die 
Erkenntnis ‘dies ist schwarz, nicht gelb’. 

Wille (cetanä) ist eine Zurüstung (abhisaipskära) des Geistes, 
eine Tätigkeit des inneren Sinnes derart, daR während derselben 
der Geist sich gewissermaflen auf sein Objekt hinbewegt, wie 
sich Eisen unter dem Einflufl eines Magneten bewegt. — 

Gefühl ist dreifach: 1. angenehm, 2. unangenehm, 3. weder 
angenehm noch unangenehm (= neutral). Alle Elemente sind 
von vierfacher Art: 1. gut, 2. bös, 3. unverhiillt neutral, 4. ver¬ 
hüllt neutral 67 ). Da nun Gefühl (vid = vedanä) in dem älaya- 
vijnäna ohne nähere Bestimmung (von der kärikä) aufgeführt 
ist, so weil! man nicht, welche von den drei Arten des Gefühls 
gemeint ist, und ebensowenig, ob das (älayavijnäna) gut, bös, 
unverhüllt neutral oder verhüllt neutral ist. Darum sagt er: 

4. Das Gefühl in ihm ist Indifferenz (upek$ä), 
und es selbst unverhüllt neutral. 

Da hier über das älayavijnäna gehandelt wird, so bezieht sich 
'in ihm’ auf dasselbe. Im älayavijnäna ist das Gefühl lediglich 
Indifferenz, nicht aber angenehm noch unangenehm, weil die 
Form dieser beiden ein erkanntes Objekt ist und ihnen immer 
Liebe oder Hafl anhängen (kleben). ‘Es ist unverhüllt neutral’, 
vom älayavijnäna ist die Rede. Es wird als ‘unverhüllt’ bezeich¬ 
net, um ‘verhüllt’ auszuschlieRen; und ‘neutral’, um ‘gut’ und 
‘bös’ auszuschließen. Es ist ‘unverhüllt’, weil es nicht bedeckt 
wird von den rein geistigen Fehlern 68 ), die kommen und gehen. 
Es ist neutral, weil es selbst als Karmawirkung mit Bezug auf 

67) Verhüllt, uivfta, nämlich von den kleäus; es wird mit äcchädita, 
kli;ta erklärt. C.C. p. t02. Neutral avyäkfta ist indifferent hinsichtlidi 
des Fortschrittes zur Erlösung, ib. 

68) upuklesa, the ten vicious elements of limited occurrence C.C. 
102. Sie sind rein geistig (manobhümika), insofern sie nicht mit den 
panca-vijnäna-käyas Vorkommen, und ‘kommen und gehen' (ägantuka), 
sind also bcsdiränkt in ihrem Vorkommen und ihrer Dauer. 


Jacobi. 2 
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die Auswirkung in Hinsicht auf Gut und Bös nicht differen¬ 
ziert ist 69 ). 

Ebenso verhalt es sich mit Sinnesempfin¬ 
dung usw. 

Wie das älayavijnäna, ausschließlich Karmawirkung, als Form 
ein unerkanntes Objekt hat und stets von Sinnesempfindung 
usw. begleitet ist, wobei das Gefühl lediglich Indifferenz und es 
selbst unverhüllt neutral ist, so sind auch Sinnesempfindung 
usw. ausschließlich Karmawirkung und ihre Form ist das uner¬ 
kannte Objekt; jedes wird stets von den andern vier und dem 
älayavijnäna begleitet, und das ‘Gefühl’, das eines von ihnen ist, 
ist lediglich Indifferenz; sie sind unverhüllt neutral ebenso wie 
das älayavijnäna. Denn alle Elemente, welche Karmawirkung (i.e. 
das älayavijnäna) begleiten, müssen ebenso Karmawirkung sein, 
und weil sie das älayavijnäna begleiten, dessen Form das uner¬ 
kannte Objekt ist, können sie nicht die Form eines erkannten 
Objektes haben. Dieselbe Erklärung ist auch in andern Fällen 70 ) 
gültig. 

Besteht nun dies älayavijnäna einheitlich und ungeteilt bis 
zum Ende des Saipsära (der betreffenden Person), oder als 
Kette? Es besteht nicht einheitlich und ungeteilt, weil es momen¬ 
tan ist, sondern 

Es ist in stetem Fluß wie ein Strom. 4. 

|22] ‘Es’ bezieht sich auf das älayavijnäna. ‘Steter Fluß’ ist der 
ununterbrochene Fortgang von Ursache und Wirkung. Das ohne 
Abreißen zwischen vorderem und hinterem Teil stattfindende 
Fließen einer Wassermasse heißt Strom. Wie nämlich ein Strom 
Gras, Holz, Dung usw. fortführend dahinzieht, ebenso zieht 
auch das älayavijnäna, das von den latenten Eindrücken guter, 
böser und neutraler Handlungen begleitet ist, Sinnesempfindung, 
Aufmerksamkeit usw., fortführend in stetem Flusse bis zum Ende 
des Saipsära unaufhörlich dahin. 

69) C.C. 31 f. The res ul fing event (vipäka-phala) is always indif¬ 
ferent (avväkj-ta) in the moral Sense, because it is a natural out- 
flow of a previous cause, and is supposed not to be produced 
voluntarily. 

70) Vgl. 23, 7 t. ; 26, 19. 
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In welchem Zustande hat das so in stetem Flusse befindliche 
älayavijnäna ein Ende? Darauf antwortet er: 

5. Sein Ende tritt imArhattumein. 

Was aber ist Arhattum? Das, durch dessen Erlangung jemand 
Arhat genannt wird. Und durch die Erlangung wovon wird 
jemand Arhat genannt? Durch die Erreichung der Schwund¬ 
erkenntnis und der Nichtentstehungserkenntnis 71 ). In diesem 
Zustande erreicht nämlich das älayavijnäna nach der restlosen 
Tilgung der auf ihm beruhenden Untauglichkeit 72 ) sein Ende, 
und eben dieser Zustand ist das Arhattum. 

Die (erste) Modifikation (des Bewußtseins), die Karmawir¬ 
kung samt seiner Aufhebung 73 ) ist abgehandelt. Jetzt bespricht 
er die zweite Modifikation, die in Nachsinnen besteht 74 ). ‘Auf 
ihm beruhend kommt hervor’ usw. Wie für Gesichtsbewußt¬ 
sein 75 ) usw. Gesichtssinn usw. als Sitz sowie Farbe usw. als 
Objekt 76 ) feststehen, in derselben Weise stehen nicht fest Sitz 
und Objekt des verunreinigten innern Sinnes. Nun ist ein Be¬ 
wußtsein ohne Beziehung auf Sitz und Objekt unmöglich. 
Darum sagt er, um Sitz und Objekt des verunreinigten innern 
Sinnes sowie dessen Worterklärung zu lehren: 

Auf ihm beruhend kommt hervor 77 ) es zum 
Objekt habend das ‘innerer Sinn’ genannte Be¬ 
wußtsein, das in Na ch sinnen besteht. 5. 

71) k$aya-jnäna und anutpädajnäna. Uber den Unterschied von 
jnäna und vijnäna siehe C.N. p. 202 n. S. Hier scheint jnäua trans¬ 
zendentales Wissen zu bedeuten, anutpäda-jnäna wäre das transzen¬ 
dentale Wissen von einer Welt, in der es kein Entstehen bzw. Kausa¬ 
lität gibt. Nach C.N. p. 205 n. 5 ist es gleich sarvajnatä, prajnä-pära- 
mitä u. a. — K$aya-jnäna wäre also ein solches Wissen von einer 
Welt, in der es Vergänglichkeit, d. h. Kausalität gibt (?) Abh. 83, 9 
‘k$ayänutpädadhir na dfg’. 

72) dausthulva, das Gegenteil von prasrabdhi, 27, 15. 

73) sa-vibhanga. 

74) Lies mananätmakam. 

75) cak?urvijnäna bis käyavijnäna, die dhätus 13—17. C.C. p. 10. 

76) Mit äsraya sind die äyatana 1—5: cak$urindriya bis käyendriya, 
und mit älambana deren vi$aya, äyatana 7—11: rüpäyatana bis 
spra^tavyäyatana gemeint, C.C. 7 f. 

77) ääritya pravartate. Ich vermute, dafl dieser Ausdruck eine 
ähnliche Bedeutung hat wie die Verbindung von Absolutiv mit dem 
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In der Phrase ‘auf ihm beruhend kommt hervor’ bezieht sich 
das Wort 'auf ihm’ auf das älayavijnäna. Sitz der latenten 
Eindrücke dessen (viz. innern Sinnes) ist nämlich das älaya¬ 
vijnäna; darum auf ihm beruhend kommt er hervor, d. h. ent¬ 
steht er als Kette (von k§apas). Oder (man kann auch folgender¬ 
maßen erklären): Welcher Welt (Dhätu) und welcher Stufe 
(Bhümi) ein älayavijnäna angehört, derselben Welt und Stufe 
gehört auch der jenem entsprechende verunreinigte innere Sinn 
an; darum kommt er auf jenem beruhend hervor, weil sein Da¬ 
sein mit jenem fest verbunden ist. 

‘Es zum Objekt habend’, das älayavijnäna ist sein Objekt, 
weil wegen der Verbindung mit dem Irrglauben an eine per¬ 
manente Persönlichkeit usw. 78 ) das älayavijnäna in der Vor¬ 
stellung (iti) von ‘ich’ und ‘mein’ sein Objekt ist. Aber wie 
kann eben derselbe Geist (citta), aus dem der innere Sinn ent¬ 
steht, auch sein Objekt sein? Wie auch für solche, die das älaya¬ 
vijnäna nicht annehmen, in irgendeinem Zustand (wenn nämlich 
eine Sinneswahrnehmung stattfindet) das manovijnäna 79 ) mit 
eben dem Geist (d. h. indriyavijnäna) als Objekt entsteht, aus 
dem es selbst entstanden ist. — ‘Das innerer Sinn genannte Be¬ 
wußtsein’. Das Bewußtsein, dessen Name innerer Sinn ist, das 
beruht auf dem älayavijnäna und hat dieses zum Objekt. Durch 
den Zusatz ‘dessen Name innerer Sinn ist’ wird dies Bewußtsein 
sowohl von dem älayavijnäna als dem pravfttivijnäna unter¬ 
schieden. Was aber sein Wesen ist, das besagt (das Attribut): 
‘das in Nachsinnen besteht’. Weil es in Nachsinnen (manana) be¬ 
steht, darum heißt es innerer Sinn (manas) auf Grund der Ety¬ 
mologie. 

Da er seinem Wesen nach Bewußtsein ist, muß er von geistigen 
Elementen begleitet werden. (23) Da man aber noch nicht weiß, 

Verbum sthä, die bekanntlich einen Dauerzustand ausdrückt, z. B. 
in der Nändistrophe der Sakuntalä: ärutivi$ayagupä yä sthitä vyäpya 
viävam: der äkä£a, der ewig das ganze All durchdringt oder erfüllt, 
tadäsritya pravartate würde also bedeuten: er stützt sich während 
seines ganzen Bestehens auf es. Das ist auch in der Umschreibung 
von pravartate mit santänena utpadyate enthalten. Im Deutschen 
kann man es wiedergeben mit ‘es beruht auf’. 

78) Damit sind die 4 drstis gemeint, die zu v. 6 erklärt werden. 

79) N.B.T. 1, 9. 
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von welchen und wie vielen oder wie lange Zeit er (von den¬ 
selben) begleitet wird, so sagt er: 

6. Er ist von vier verhüllt-neutralen Erb¬ 
übeln immer begleitet, 

Die geistigen Elemente nämlich lassen sich in zwei Klassen, in 
Erbübel und die übrigen einteilen; um die übrigen auszu¬ 
schließen, sagt er: 'von den Erbübeln’. Der Erbübel gibt es sechs; 
nicht von denen allen w ) wird er begleitet, darum sagt er ‘von vier’. 
Auch die Erbübel lassen sich in zwei Klassen einteilen: böse und 
verhüllt-neutrale; um sie von den bösen zu unterscheiden, sagt 
er: ‘von verhüllt-neutralen’. Denn böse können ein verhüllt¬ 
neutrales Bewußtsein nicht begleiten. ‘Verhüllt’ sind sie, weil sie 
verunreinigt (kli$(a) sind, und ‘neutral’, weil sie in Hinsicht auf 
Gut und Bös nicht differenziert sind. ‘Immer’ = jederzeit, so¬ 
lange er besteht, so lange wird er von ihnen begleitet. 

Da die (vier Erbübel) nur generell aufgeführt wurden, so 
kennt man sie noch nicht speziell; darum führt er sie spe¬ 
ziell 8I ) auf: 

die da bezeichnet werden als Irrtum vom 
Selbst, Ignoranz bezüglich des Selbst, Stolz 
auf das Selbst, Liebe zum Selbst. 6. 

Wenn man die upädäna-skandhas 82 ) für das Selbst hält, so 
ist das ‘Irrtum vom Selbst’, d. h. Glaube an eine permanente 
Person (satkäyadf^ji). Ignoranz (moha) ist Unwissenheit; ä- 
tmamoha ist Unwissenheit bezüglich des Selbst, ätmamäna ist 
Stolz gerichtet auf das Selbst, d. h. Stolz auf sein Ich (asmimäna). 
Liebe zum Selbst d. h. ätmaprema. — Einer der bezüglich des 
älayavijnäna ignorant ist, verfällt bezüglich desselben in den 
‘Irrtum vom Selbst’. Die Gehobenheit des Gemüts, wenn man 
an ein Selbst glaubt, ist ‘Stolz auf sein Ich’. Sind diese drei vor¬ 
handen, so ist die Zuneigung zu dem, was man für das Selbst 
hält, die Liebe zum Selbst. So sagt er M ): 

80) Lies: sarvais taih. 

81) Es sind dies bestimmte Formen der vier kleSas: drsti. moha, 
mäna, räga, siehe unter v. 11, 12 p. 29. 

82) die upädäna-skandhas sind die 5 skandhas eines noch im Saip- 
sära befangenen Wesens; sie umfassen die Elemente nur, sofern sie 
von den klesas beeinfluilt sind (säsrava). C.C. p. 98 (cf. 48). 

85) Vasubandhu? 
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"Durch Ignoranz und Irrtum vom Selbst, durch Stolz auf sein 
Ich und die Begier (tjsua), durch diese vier ist verunreinigt der 
innere Sinn, der durch Nachsinnen gekennzeichnet ist. 

Der innere Sinn, welcher verunreinigt immerdar verursacht 
den Wechsel zum Schlimmen in einem Geiste, der gut oder 
neutral war, ist immer der Grund zum Egotismus.” 

Diese nämlich: 

"Die Erbübel ‘Irrtum vom Selbst’ usw. (finden sich) wie der 
innere Sinn auf allen neun Stufen.” 

Da sie hier nur im allgemeinen genannt werden, so weiß man 
noch nicht, ob er nur von den klesas seiner eigenen Stufe oder 
auch von denen anderer Stufen begleitet wird. Darum sagt er: 

7. Wo entstanden, mit dementsprechenden, 
yatrajas — yatra jätas M ). ‘Mit dementsprechenden (tanmayaih)' 
bedeutet: in welcher Welt oder Stufe er 84 ) entstanden ist, von 
den dieser Welt |24] oder Stufe eigenen (klesas) wird er be¬ 
gleitet, nicht von denen einer andern Welt oder Stufe. 

Wird er nur von den vier klesas begleitet? Er verneint es: 
auch von andern Sinnesempfindung usw.; 

‘wird er begleitet’ ist zu ergänzen, ca bedeutet ‘auch’. Von ‘Sinnes¬ 
empfindung usw.’, d. h. Sinnesempfindung, Aufmerksamkeit. 
Gefühl, Begriff und Wille 85 ). Denn diese fünf Elemente be¬ 
gleiten jegliches Bewußtsein, weil sie immer gegenwärtige **) sind. 
Auch von diesen, sofern sie der Welt oder Stufe, in denen er 
entstanden ist, eigen sind, wird er begleitet, nicht von denen einer 
andern Welt oder Stufe. Oder "von andern’ soll sie von den das 
Urbewußtsein begleitenden unterscheiden. Im Urbewußtsein sind 
nämlich Sinnesempfindung usw. unverhüllt-neutral, im verun¬ 
reinigten innem Sinn wie dieser selbst verhüllt-neutral. 

Wenn der verunreinigte innere Sinn unterschiedslos in guten 
und verunreinigt - neutralen funktioniert, dann kommt er nie 
zum Verschwinden. Woher käme dann Befreiung, wenn er nicht 

84) Der nom. sing, m a s C. bezieht sich auf die betreffende Person, 
aber im Nachsatz ist dessen inanas gemeint, denn nicht die Person, 
sondern das inanas wird von dharmas begleitet (sahitam-samprayu- 
ktam). 

85) Vgl. Kärikä 5 b. 

86) sarvatraga, siehe Anm. 59. 
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verschwunden ist? Wie würde daraus nicht notwendig folgen, 
daß es keine Befreiung gibt? Das folgt keineswegs, denn: 

der Arhat hat ihn nicht, noch ist er in niro- 
dhasamäpatti 87 ) sowie auf dem transzendenten 
P f a d e 88). 7 . 

Der Arhat hat ja kein verunreinigtes manas, weil bei ihm 
die klesas restlos geschwunden sind; denn es schwindet lediglich 
infolge des unmittelbar nach Erreichung des Arhattums eintre¬ 
tenden Zustandes 89 ) ebenso wie die klesas, die vernichtet werden 
müssen durch die der Weltspitze **) eignende mystische Konzen¬ 
tration (bhävanä). Dieses manas gibt es nicht mehr im Zustand 
des Arhattums ebensowenig wie die andern klesas. 

Es wird auch selbst von einem anägämin, der keine Neigung 
mehr für das äkincanyäyatana hat und die Gabe der nirodha- 
samäpatti besitzt, weil er kraft des Weges diese Gabe erlangt, 
(das manas) im Zustande der nirodhasamäpatti unterdrückt 
(mürgavat nicht klar). Wenn er diesen nirodha aufgibt, kommt 
(sein manas) wiederum aus dem älayavijnäna hervor. 

‘Und nicht auf dem transzendenten Pfad’. ‘Transzendent’ wird 
der Pfad genannt, um ihn von dem ‘weltlichen’ zu unterscheiden; 
auf dem weltlichen Pfade dagegen funktioniert das verunreinigte 
manas. Auf dem transzendenten Pfade kann es nicht funktio¬ 
nieren, weil die Erkenntnis, daß es kein permanentes Selbst gibt, 
der Gegenpart von dem Glauben an ein solches 91 ) ist. Weil zwei 

87) nirodhasamäpatti ist der durch Konzentration zu erreichende 
Zustand der Entrückung, in dem das Bewußtsein unterdrückt ist. 
C.C. p. 105, nach den Sarvästivädins ein dliarma, ’a force stopping 
consciousness and producing the highest, semi - conscious, dreamy 
trance’. 

88) lokköttaramärga ist das vierte äryasatya: uirodhamärga. Die 
äryasatyas heißen auch cattäro maggä. 

89) änantaryamärgeqa. 

90) Der Ärüpyadhätu enthält vier Stufen, von denen die vorletzte 
das äkincanyäyatana und die letzte das naivasanijänäsaipjnäyatana = 
bhavägra (sie führt zumNirväpa) ist, C.N. 7. Einige dharmas können 
durch Erkenntnis (pratisankhyä) unterdrückt werden, durch den 
drsfimärga in den pratisankhyänirodha gebracht werden, andere 
dharmas sind bhüvanäheya 'i. e. to be suppressed by entering in the 
realms of trance’ C.C. p. 51, 103. 

91) ätmadfsti ist der erste der vier kleSas des kli$(a manas, v. 6. 
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einander entgegengesetzte Ansichten nicht gleichzeitig Geltung 
haben, so wird (das kli§tam manas) auf dem transzendenten 
Pfade unterdrückt; es entsteht wiederum für denjenigen, der 
diesen (Pfad) verläßt, aus dem älayavijnäna. 

8. Dies ist die zweite Modifikation; 

ist aufgeführt und ausgeführt; damit schließt er ab. 

Da nach der zweiten die dritte Modifikation zu nennen ist, 
sagt er: 

die dritte ist die Wahrnehmung der sechs¬ 
fachen Gegenstände, 

|25] "Die dritte’ zu ergänzen ist 'Modifikation des Bewußtseins’. 
‘Der sechsfachen’ der sechs Arten der in Farbe, Ton, Geruch, 
Geschmack, Berührbarem und der dharmäfr bestehenden ‘Gegen¬ 
stände’ (deren) Wahrnehmung, Erfassung, d. h. Erkenntnis. 

Ist diese (Wahrnehmung) gut, bös oder neutral? Darauf ant¬ 
wortet er: 

gut, bös und keins von beiden. 8. 

‘Keins von beiden’ = neutral. Gut ist sie, wenn begleitet von 
Begierdelosigkeit, Maßlosigkeit und Freiheit von Ignoranz 92 ); 
bös, wenn begleitet von Begierde, Haß und Ignoranz; wenn nicht 
begleitet von guten und bösen (Elementen), ist sie keins von 
beiden, d. h. weder bös noch gut. 

Von wie vielen geistigen Elementen wird sie begleitet, und 
wie viele geistige Elemente begleiten sie? Darauf antwortet er: 

9. Von immergegenwärtigen, gegenständlich 
bestimmten, guten geistigen Elementen, sowie 
von den kleSas und upaklelas begleitet, von 
dreierlei Gefühl (ist sie). 9. 

Da man die noch nicht kennt, die als immeTgegenwärtige M ) 
bezeichnet sind, so sagt er, um sie zu lehren: 

10. Die ersten sind Sinnesempfindung usw. 
‘Die ersten’ sind die anfangs behandelten, d. h. die immer¬ 
gegenwärtigen, nämlich ‘immer ist es von Sinnesempfindung, 

92) amoha = prajnä amalä C.C. p. 35, anäsravä prajnä ib. p. 50 
aloblia u. adve$a Nros 6. 7 der Kusalainahäbhümikas ib. p. 101. 

93) sarvatraga, siehe oben Anm. 59. 
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Aufmerksamkeit, Gefühl, Begriff und Wille begleitet’ 94 ). Damit 
sind sie zuerst angegeben. Sinnesempfindung usw.: Sinnesemp¬ 
findung, Aufmerksamkeit usw., diese fünf Elemente begleiten 
jegliches Bewußtsein, darum sind sie die immergegenwärtigen. 
Denn in dem älayavijnäna, dem verunreinigten manas und den 
aktuellen Bewußtseinsvorgängen äußern sie sich ununterschied¬ 
lich«). 

Mit Bezug auf die gegenständlich bestimmten sagt er: 

Begehren (chanda), Überzeugungstreue (adhi- 
moksa), Erinnerung (smyti), Konzentration (samädhi) 
und Erkenntnis (dhi = prajnä, mati) sind die be¬ 
stimmten 96 ). 

Weil sie auf einen Gegenstand beschränkt sind, sind sie die 
gegenständlich bestimmten. Sie beziehen sich auf einen speziellen 
Gegenstand, nicht auf jeden. Begehren ist das Verlangen 
nach einer erwünschten Sache; durch diese Definition wird zu 
erkennen gegeben, daß in jedem einzelnen Falle der Gegenstand 
des Begehrens bestimmt ist, da es nicht auf einen unerwünschten 
gerichtet wird. Die Sache ist erwünscht, die als Gegenstand des 
Sehens, Hörens usw. genehm ist. Das Verlangen, eine solche 
Sache zu sehen, hören usw., ist Begehren. Seine Wirkung besteht 
darin, daß es die Grundlage bietet für tugendhaftes Streben 
(virya) (sowohl wie für) weltliche Unternehmungen (ärambha). 

Überzeugungstreue (adhimok§a) besteht darin, daß, 
wenn man eine Sache bestimmt erkannt hat, sie ebenso festsetzt. 
‘Bestimmt erkannt’ wird gesagt, um das nicht bestimmt Erkannte 
auszuschließen. Wenn eine Sache auf Grund von Argumenten 
oder von Belehrung durch einen Sachkundigen zweifellos ist, das 
heißt ‘bestimmt erkannt'. Wenn man in eben derselben Form, 
in der man etwas als vergänglich, leidvoll usw. bestimmt erkannt 
hat, es im Geiste vorstellt: ‘so ist es und nicht anders’ — diese 

94) Rh. D.: contact, attention, feeling, consciousness, Intention usw. 

95) Lies cä ’vi£e$eija. 

96) adhimok$a C.C. 101 inclination; adhimokkha Rh. D. firm 
resolvc, determination usw.; überzeugte Wertung? chanda, C.C. 
faculty of desire, Rh. D. impulse, s a t i memory, ekaggatä concen- 
tration, p a n n ä intelligence. 
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Festsetzung ist Uberzeugungstreue. Ihre Wirkung besteht darin, 
daß sie Unentwegtheit verleiht; denn der Uberzeugungstreue 
kann nicht durch Andersgläubige von seiner festgesetzten An¬ 
sicht abwendig gemacht werden. 

Erinnerung 1261 ist hinsichtlich einer bekannten Sache die 
Nicht Verwischung 97 ) des Geistes, seine Reproduktivität. Eine ‘be¬ 
kannte Sache’ ist eine früher erkannte. Weil sie die Ursache für 
das Nidit-spurlos-Verschwinden des Erkennens des Objektes 
ist, ist sie ‘Nichtverwischung'. Reproduktivität ist das wieder¬ 
holte In-Erinnerung-bringen von Form oder Objekt hinsichtlich 
einer früher erkannten Sache. Reproduzieren ist Reproduktivi¬ 
tät. Sie aber hat als Wirkung die Nichtablenkung; diese besteht 
darin, da(i, wenn das Objekt reproduziert wird, der Geist nicht 
auf ein anderes Objekt oder eine andere Form abgelenkt wird. 

Konzentration (Meditation) ist die ausschließliche Rich¬ 
tung des Geistes auf die zu prüfende Sache; diese ist auf ihre Vor¬ 
züge oder Nachteile hin zu prüfen. Ausschließliche Richtung des 
Geistes besteht darin, daß er stets ein und dasselbe Objekt habe. 
Ihre Wirkung besteht darin, dafi sie die Grundlage abgibt für 
das Erkennen; denn bei meditierendem Geiste erkennt man 
etwas, wie es wirklich ist. 

Denken (dhi) = Verstand (prajnä). Audi er richtet sich auf 
eine zu prüfende Sache (und ist) die nach richtiger oder falscher 
Methode bewerkstelligte oder anders zustande gekommene Un¬ 
tersuchung. Untersuchung 98 ) ist die richtige oder falsche Erkennt¬ 
nis der Unterscheidung bezüglich der Daseinselemente, deren 
allgemeiner Charakter und besondere Merkmale gewissermaßen 
durcheinander gemischt sind. ‘Richtige Methode’ ist das richtige 
Mittel (yoga = yukti); dasselbe ist Belehrung eines Glaubwür- 

97) asampra 11105 a; vgl. Yogasütra I 11: anubhütavi$ayäsampraino$ah 
smrtib- Väcaspati leitet (ib.) das Wort von Wurzel mn; stehlen her: es 
wird nidits der ersten Wahrnehmung hinzugefügt, gewissermaßen 
hinzugestohlen; die srnfti ist tadvi$ayä tadünavi?ayä vä, na tu 
tadndhikavisayä. Wohl zu spitzfindig! 

98) pravicaya, gewissermaßen ein Auslesen wie bei durcheinander 
gemischten Blumen, die zu einer Girlande vereinigt werden sollen 
C.C. p. 101 (Bhämahälankära I 59 dasselbe Bild bei der Auswahl der 
Wörter). Der Verstand analysiert die Ersdieinungen auf ihre Ele¬ 
mente und erkennt oder verkennt sie. 
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digen, Schluß oder Wahrnehmung. Die durch diese dreierlei 
Mittel bewirkte Untersuchung ist ‘die nach richtiger Methode 
bewerkstelligte’. Sie besteht in Wissen, Nachdenken oder Intui¬ 
tion. Diejenige Erkenntnis, welche auf der Autorität der Beleh¬ 
rung eines Glaubwürdigen beruht, ist die in Wissen bestehende; 
die in Nachdenken bestehende entsteht aus dem Schauen (d. h. 
Erkennen des richtigen Mittels); die in Intuition bestehende ent¬ 
steht aus der Meditation. Falsche Methode ist Unterweisung 
durch einen Unglaubwürdigen, Trugschluß und falsch ange¬ 
wandte Meditation. Die durch solche falsche Methode bewirkte 
Untersuchung ist ‘die nach falscher Methode bewerkstelligte’. 
Die weder durch richtige noch falsche Methode bewerkstelligte 
Untersuchung ist die Erkenntnis weltlicher Verhältnisse"), die 
etwas als wohlbegründet erscheinen läßt. — Die prajnä hat als 
Wirkung die Ausschließung des Zweifels; diese erfolgt, weil 
derjenige, welcher mit dem Verstände die Elemente untersucht, 
bestimmte Erkenntnis erlangt. 

Die (besprochenen) 5 Elemente funktionieren 10 °) auch unter 
gegenseitigem Ausschluß; so wenn Uberzeugungstreue vorhan¬ 
den ist, dann brauchen nicht notwendig auch die übrigen (vier) 
dazusein. Dasselbe gilt überall. 

Die ‘gegenständlich bestimmten’ (Elemente) sind erledigt; 
jetzt sollen die unmittelbar nach ihnen genannten ‘guten’ be¬ 
handelt werden: 

Glauben, Demut, Scheu vorschlechtem Ruf, 10. 
11. die drei Begierdelosigkeit usw., tugendhaf¬ 
tes Streben, Gewandtheit, (Gleichmut) mit 
Achtsamkeit, und kein Leid zufügen sind die 
‘gute n’. 

‘Diese elf Elemente’ ist zu ergänzen. ‘Glauben’ sraddhä 101 ) 

99) vyavahüra, es könnten damit auch Gedanken-Begriffe gemeint 
sein, pratilambhika ist wohl das durch ka erweiterte, mit riini gebil¬ 
dete Adjektiv *pratilambhin vom Caus. von prati-labh. — wörtlich: 
Wolilbegründetheit verleihend, pratilambha ‘Aneignung’, vgl. C.C. 
101 s. v. apramäda. 

100 ) Lies pravartante. 

101 ) C.C. 101 faculty of belief in retribution, the purity of mind, 
the reverse of passion. Rh. D. saddliä faith. 
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ist das Fürwahrhalten der Wirkung des karma und der äryara- 
tnas = äryasatyas, die Geklärtheit des Geistes und Verlangen. 
Der Glaube zeigt sieh nämlich in dreifacher Art. Wenn etwas mit 
guten Eigenschaften Versehenes oder ohne solche gegeben ist, in 
der Form von Verständnis desselben; bei etwas mit guten Eigen¬ 
schaften Versehenem, in der Form von Geklärtheit; bei einem 
ebensolchen, das erlangt oder hervorgebracht werden kann, in 
der Form von Verlangen. Geklärtheit des Geistes; weil Glaube 
mit der Trübe des Geistes unvereinbar ist, so wird, weil in be¬ 
gleitender Anwesenheit von Glaube Schmutz und Trübe der 
klesas und upaklesas schwinden, der Geist nach Erlangung des 
Glaubens geklärt: Das nennt man Geklärtheit des Geistes. Die 
Wirkung des Glaubens besteht darin, daß er die Grundlage 
bietet für ‘Begehren’ (chanda). 

Demut (hri) 102 ) ist das Schamgefühl bei Tadelnswertem, in¬ 
dem man sich selbst oder die Religion als den maßgebenden Fak¬ 
tor 103 ) (adhipati) betrachtet. Weil es von Guten gescholten 
wird und schlimme Folgen hat, ist das Tadelnswerte die Sünde. 
Durch dieses (27) Tadelnswerte, ob man es nun begangen habe 
oder nicht, entsteht eine Niedergeschlagenheit des Geistes, ein 
Schamgefühl, und das ist Demut. Ihre Wirkung besteht darin, 
daß sie die Grundlage bietet für Enthaltung von schlechtem 
Wandel. 

‘Scheu vor schlechtem Ruf’ (apaträpya) 1M ) ist das 
Schamgefühl bei Tadelnswertem, wenn man die Mitwelt als den 
maßgebenden Faktor betrachtet. ‘Von der Mitwelt wird dies 
gescholten und wenn sie weiß, daß ich dergleichen tue, wird sie 
mich schelten’: aus Furcht vor schlechtem Leumund usw., schämt 
er sich des Tadelnswerten 105 ). Die Wirkung der Scheu vor 
schlechtem Ruf ist dieselbe wie bei Demut. 


102) C.C. 101 faculty of shyness, modesty, humility, being ashamed 
with reference to onself (gauravam). Rh. D. hiri sense of sliame. 

103) cf. C.C. 106. 

104) C.C. 101 faculty of aversion to Ihings objectionable, feeling 
disgust with reference to other peoples’ objectionable actions 
(avadye bhayadarfitä). Rh. D. ottappa remorse usw. 

105) Lies aSlokädibliayäd aoadyena. 
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Begierdelosigkeit (alobha) 106 ) ist der Gegenpart von 
Begierde; diese besteht darin, daß man am Dasein und, was 
dazu gehört, hängt und danach verlangt. Ihr Gegenpart, die 
Begierdelosigkeit, besteht darin, daß man am Dasein und, was 
dazu gehört, nicht hängt und sich davon abweudet. Ihre Wir¬ 
kung besteht darin, daß es die Grundlage dazu bietet, sich nicht 
schlechtem Wandel hinzugeben. 

Freiheit von Haß (adve$a) 107 ) ist der Gegeupart von 
Haß 10s ), das Wohlwollen (maitrl). Haß ist Feindseligkeit 
gegen lebende Wesen betreffs des Leides und dahingehöriger 
Daseinselemente. Da Freiheit von Haß der Gegenpart von Haß 
ist, so besteht sie in der Nichtfeindseligkeit gegen lebende Wesen 
betreffs des Leides und der dahingehörigen Daseinselemente. 
Ihre Wirkung ist dieselbe wie die von Begierdelosigkeit. 

Freiheit von Ignoranz (amoha) 109 ) ist der Gegenpart 
von Ignoranz. Eine der Wahrheit nicht entsprechende Überzeu¬ 
gung heißt Ignoranz; sie ist die Unwissenheit in bezug auf die 
Wirkung des karma und die satyaratnas. Weil Freiheit von 
Ignoranz der Gegenpart von Ignoranz ist, so ist sie die richtige 
Erkenntnis bezüglich der Wirkung des karma und der satyara¬ 
tnas. Ihre Wirkung ist dieselbe wie bei beiden vorhergehenden. 

Moralische Energie (virya) ist der Gegenpart zur 
moralisdien Trägheit (kausidya) uo ), es ist der Wille (Trieb) 
zum Guten, nicht zum moralisch Unreinen; der Wille zu letz¬ 
terem heißt kausidya, weil er kutsita ist. Die Wirkung der 
moralischen Energie ist die Grundlage dafür, daß die Summe 
der günstigen Momente recht groß werde. 

106) C.C. 101 faculty of absence of love. Rh.D. disinterestedness. 

107) C.C. 101 faculty of absence of hatred. Rh. D. adosa: absence 
of illwilL 

108) dve;a, wofür bei den klesas der Ausdruck pratigha gebraucht 
ist. 28, 16. Vgl. 30, 3. 

109) amoha gehört nicht zu den 10 kuäala-mahäbhümika dharmas 
C.C. p. 101, sondern ist eine besondere Art von prajnä, die unter 
den cittamahäbhümikas aufgeführt werden. So erklärt sich, daß elf 
dharmas vom Kommentar gezählt werden. 

110) Nach C.C. 101 ist kausidya der Gegenpart von prasrabdhi, 
definiert als faculty of mental heaviness, clumsiness; etwa ‘moralische 
Trägheit’. 
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Gewandtheit (prasrabdhi), der Gegenpart von Untaug¬ 
lichkeit (dau§(hulya), ist die Rührigkeit (karmanyatä) des Kör¬ 
pers und des Geistes. Untauglichkeit ist Unfähigkeit zu Han¬ 
deln für Körper und Geist sowie die Keime der durch die klesas 
infizierenden in ) Daseinselemente, denn bei deren Schwund tritt 
Gewandtheit ein. Dabei ist die Behendigkeit des Leibes das, 
wodurch er sich schnell in seinen Aufgaben betätigt. Behendig¬ 
keit des Geistes bedeutet, daß er sich hinsichtlich des Objektes 
betätigt infolge seiner Verbindung mit einem andern Daseins¬ 
element, das durch die Freudigkeit und Leichtigkeit des von 
richtiger Aufmerksamkeit begleiteten (Geistes) 112 ) verursacht 
wird. Gewandtheit des Leibes, das wisse man, besitzt einer, 
dessen manas ergriffen ist 118 ) von der Freude des Leibes an 
einem bestimmten körperlichen Gegenstände. So heißt es im 
sütra: “Der Leib von Einem freudigen innern Sinnes ist ge¬ 
wandt” 1M ). Diese Gewandtheit hat zur Wirkung die restlose 
Vernichtung der klesävarapas 115 ) infolge der vermöge dieser 
(Gewandtheit) eintretenden Auflösung (Umwälzung) cles Sub¬ 
strates (= älayavijnäna) U6 ). sä ’pramädikä (im Text der Kärikä) 
= er ist zusammen mit Achtsamkeit (apramäda). Wer ist da¬ 
mit gemeint? Der Gleichmut (upek§ä). Wieso? Weil er aus¬ 
schließlich ‘gut’ ist und hier alle guten (dharmas) aufgeführt 
werden sollen, da er nicht wie ‘Glaube’ usw. ausdrücklich auf¬ 
geführt ist und es außer ihm keine anderen guten (dharmas) gibt, 
so erkennt man, daß es der Gleichmut sein müsse. 

Achtsamkeit ist der Gegenpart von Nachlässigkeit. Von 
‘Begierdelosigkeit’ m ) bis ‘Tugendhaftes Streben’ ist alles ‘Acht¬ 
samkeit’. Sie ist gleich Begierdelosigkeit usw., auf welchen 118 ) 
fußend man die schlechten dharmas aufhebt und deren Gegen- 

111 ) särpklesika. C.N. 208 n. 7. 209, defiling elements. 

112 ) Vielleicht ist nicht cittasva, sondern manasas zu ergänzen, das 
vor inanasikära 0 gestanden haben könnte. 

113) Statt hftab lies hrtamanasah, wie das gleich folgende prita- 
manasah zeigt. 

114) Diese Worte finden sich in einer Schriftstelle, die in Abh. 
p. 56, 10—57, 15 angeführt wird. 

115) Siehe Einleitung zu V. 1. 

116) Vgl. Kommentar zu V. 29. 

117) Lies ä’lobhäd. 118) Lies yän statt yair. 
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part, die guten dharmas, ins Leben ruft. Darum hat sie zum 
Gegenpart die Nachlässigkeit, weil sie deren Gegenteil ist. Ihre 
Wirkung besteht in dem Gelingen und der Vollendung von 
Weltlichem und Transzendentem. 

Gleichmut ist Gleichmäßigkeit des Geistes, Regsamkeit 
des Geistes, Objektlosigkeit des Geistes; mit diesen drei Worten 
ist der anfängliche, mittlere und Endzustand des Gleichmuts 
hervorgehoben. Stumpfsinn (laya) oder Vergnügrungssucht 
(auddhatya) gelten als des Geistes [28] Ungleichmäßigkeit. In 
Ermangelung derselben tritt zuerst die Gleichmäßigkeit des 
Geistes (cittasamatä) ein. Wenn der ohne besondere Zuberei¬ 
tung und Anstrengung gesammelte Geist als durchaus gleich¬ 
mäßig sich je nach seinem Ziele betätigt, so ist das Regsamkeit 
des Geistes (cittaprasa(hatä). Aber dieser Zustand ist wegen 
seiner kurzen Dauer stets von der Befürchtung (eines Rückfalls 
in) Stumpfsinn oder Vergnügungssucht begleitet. Wenn dar¬ 
auf die Konzentration den höchsten Grad erreicht und, was ihr 
feindlich, eliminiert ist, dann fällt jene Befürchtung fort, und 
der Geist, der nicht mehr auf etwas, was Widerpart von Stumpf¬ 
sinn oder Vergnügungssucht sein soll, gerichtet wird, ist dann 
im Zustand, sich keinem Objekt zuzuwenden; das ist die Objekts- 
losigkeit des Geistes (cittasyänäbhogatä). — Die Wirkung des 
Gleichmuts besteht darin, daß er die Grundlage dafür bietet, 
daß alle klesas und upaklesas keine Gelegenheit mehr finden. 

Kein-Leid-zufügen (avihiipsä) ist der Gegenpart von 
Leid-zufügen. Das Nicht verletzen lebender Wesen durch Töten, 
Fesseln usw. ist das Kein-Leid-zufügen; Mitleid mit lebenden 
Wesen (karupä). (Etymologie von karuiiä als kam runaddhi; 
kam ist ein Name von sukha, ‘er verhindert Glück'.) Denn der 
Mitleidige leidet bei anderer Leid. Die Wirkung von Kein-Leid- 
zufügen ist das Nichtverletzen. 

Die elf ‘guten’ dharmas sind erledigt, unmittelbar nach ihnen 
werden die klesas aufgeführt; diese nennt er: 

Die klesas sind Liebe, Haß, Ignoranz, 11. 

12. Stolz, Irrglaube und Zweifel. 

Liebe (räga), Haß (pratigha) und Ignoranz (müdhi). Liebe 
ist die Anerkennung (adhyavasäna) von Dasein (bliava) und 
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Genüssen (bhoga) 110 ) und das Verlangen. Ihre Wirkung besteht 
darin, daß sie immer wieder mit Leid in Verbindung bringt. 
Unter Leid sind hier die upädäna-skandhas verstanden; diese 
treten in Kämadhätu, Rüpadhätu und Ärüpyadhätu infolge der 
tf$ijä (Wille zum Leben) in die Erscheinung. Darum wird als 
Wirkung der Liebe angegeben, daß sie mit Leid in Verbindung 
bringt. 

Haß (pratigha) 120 ) ist die Feindseligkeit gegen lebende 
Wesen, Hartherzigkeit gegen sie; der von Haß Erfüllte sinnt auf 
Nachteil der Wesen, wie Tötung, Fesselung usw. Seine Wir¬ 
kung besteht darin, daß er die Grundlage abgjbt für unerfreu¬ 
liches Verhalten und für Übeltaten. (Etymologische Erklärung 
von asparsavihära: sparsa = sukha, sparsavihära ist 'mit Glück 
verbundener vihära’; die Negation desselben ist asparsa, d. h. 
‘mit Leid verbundener’.) Weil sich bei Einem von aufgebrachtem 
Geiste notwendig üble Laune einstellt, so grämt sich sein Geist; 
und weil sich nach ihm der Körper richtet, so muß auch er 
leiden. Darum ist er überall, wo es auf behutsames Verhalten 
ankommt ul ), von unerfreulichem Verhalten, voller Leides und 
Anstoßes ’“). Und da für Einen von haßerfülltem Geiste kei¬ 
nerlei Übeltat ausgeschlossen, darum ist die Wirkung des Hasses 
wie oben angegeben. 

Ignoranz (inoha) ist die Unwissenheit bezüglich der Tugen¬ 
den, des Buddha, des Nirväpa, der dies bestimmenden Ursachen 
und deren wahrheitsgemäßer Verbindung mit ihren Folgen. 
Ihre Wirkung besteht darin, daß sie die Grundlage für die Ent¬ 
stehung der Verunreinigung durch klesas (saipklesa) ist. Diese ist 
dreifach als klesa, karma und janma (Geburt): 1. Ihre Ent¬ 
stehung ist das Ins-Dasein-treten der durch die je vorhergehende 
Verunreinigung durch klesas vcranlaßten je folgenden Verun¬ 
reinigung durch klesas; 2. das karma ist das, was die Grundlage 
für diese Entstehung bietet. Denn für den ‘Ignoranten’ treten 
die klesas unwahres Wissen, Zweifel, Liebe usw., das zur Wie- 

119) kämaräga und bhavaräga: Abh. Kol V. 1. 

120) pratigha wird im Yogabhä$ya zu II 8 mit manyu jighäijisä 
krodlia erklärt. 

121 ) Die i Iryäpathas sind: Gehen, Stehen, Sitzen, Liegen. 

122) Vielleicht ist zu lesen: saduhkhasavighätäsparsavihäri. 
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dergeburt führende karma und die Geburt in die Erscheinung, 
nicht für den, der es nicht ist. 

Stolz (mäna). Jeglicher Stolz beruht nämlich auf dem Irr¬ 
glauben an ein permanentes Selbst und wird charakterisiert 
durch erhöhtes Selbstgefühl (unnati) des Geistes. Folgender¬ 
weise: indem man sein eigenes Sein durch Übertragung mit den 
skandhas identifiziert: ‘Dieser bin ich, das ist mein’, überhebt 
man sich in dieser oder jener Hinsicht |29| und hält sich für höher¬ 
stehend als andere. Seine Wirkung besteht darin, daß er die 
Grundlage bietet für Respektlosigkeit und Entstehung des Lei¬ 
des. Respektlosigkeit (agaurava) ist die Respektspersonen 
(guru) und Personen von hohen Vorzügen gegenüber (bewie¬ 
sene) Aufgeblasenheit, Ungezogenheit in Rede und körperlichem 
Verhalten. Entstehung des Leides aber ist hier die Wieder¬ 
geburt. 

Obschon das erhöhte Selbstgefühl des Geistes überall dasselbe 
ist, so werden doch wegen der verschiedenen Veranlassungen zu 
demselben sieben Arten von Stolz unterschieden, als mäna, ati- 
mäna usw. 1. Wenn sich jemand an Abstammung, Wissen, Reich¬ 
tum usw. für besser hält als einen, der ihm in ebendiesen Dingen 
nachsteht, oder wenn er sich in diesen Dingen für gleich fühlt mit 
einem, der ihm darin gleich kommt, so ist dies erhöhte Selbst¬ 
gefühl (einfacher) Stolz (mäna). 2. Wenn jemand sich besser 
als einen ihm an Abstammung, Erkenntnis, Reichtum Gleichen 
dünkt wegen seiner Freigebigkeit, Tugend, Tapferkeit usw., 
oder wenn er sich mit einem, der ihm an Abstammung, Wissen¬ 
schaft usw. überlegen ist, für gleich hinsichtlich Erkenntnis, 
Reichtum usw. dünkt, so ist dies erhöhte Selbstgefühl des Gei¬ 
stes Überhebung (atimäna). 3. Wenn jemand sich selbst für 
besser an Abstammung, Erkenntnis, Reichtum usw. dünkt als 
einen, der ihm in diesen Dingen überlegen ist, so ist dieses 
erhöhte Selbstgefühl des Geistes Hochmut (mänatimäna). 
4. Weil man an den 5 upädänaskandhas, die nichts mit einem 
Selbst und dem ihm Zugehörigen zu tun haben, einen unüber¬ 
windlichen Hang (abhinivcsa) als zu dem Selbst und dem ihm 
Zugehörigen verspürt, so ist dies erhöhte Selbstgefühl des Gei¬ 
stes der Selbstdünkel (asmimäna). 5. Wenn man, ohne eine 
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höhere Stufe 123 ) erreicht zu haben, sich einbildet, ‘ich habe sie 
erreicht’, so ist dies erhöhte Selbstgefühl des Geistes Selbstüber¬ 
hebung (abhimäna). 6. Wenn jemand von einem, der vor ihm 
durch viele Grade an Abstammung, Wissenschaft usw. aus¬ 
gezeichnet ist, glaubt, daß er im Verhältnis zu jenem nur durch 
wenige Grade in ebendiesen Dingen niedriger gestellt sei, so ist 
dieses erhöhte Selbstgefühl des Geistes ünamäna. 7. Wenn sich 
einer, der das Gegenteil von Tugend hat (aguijavat), für tugend¬ 
haft hält, so ist dieses erhöhte Selbstgefühl des Geistes falscher 
Stolz (mithyämäna). Denn Gegenteil von Tugend (agiipa) sind 
sciilechter Charakter usw., und der diese hat, ist agunavat. In¬ 
dem nun ein solcher glaubt: ‘ich bin tugendhaft’, so nimmt er 
für sich in Anspruch, daß er Tugend besitze, obschon ihm 
Geben, Charakter usw. fehlen; wegen seiner Gegenstandslosig¬ 
keit wird das falscher Stolz (mithyämäna) genannt. 

(Im Text) steht zwar die allgemeine Benennung Meinung 
(drs); da aber hier die klesas zur Behandlung stehen, so kom¬ 
men nur solche Meinungen (d. h. Irrtümer), deren Wesen klesa 
ist, wie der Irrglaube an die Permanenz eines Selbst in Betracht, 
nicht der transzendente 121 ) richtige Glaube, der nicht von klesas 
infiziert (anäsrava) ist Jene sind zwar gleichartig, sofern ihre 
Form eine verunreinigte Ansicht (nitirapa) 125 ) ist werden aber 
voneinander je nach der Form ihres Objekts unterschieden. 
1. Der Irrglaube an die Permanenz des Selbst (sat- 
käyadvs(i) besteht darin, daß man in den fünf upädänaskandhas 
das Selbst und das ihm Zugehörige erblickt. 2. Wenn man die 
fünf up. als sein Selbst und das ihm Zugehörige aufgefaßt hat, 
dann ist der Irrtum hinsichtlich dessen definitiver Vernichtung 
oder Ewigkeit der Irrtum bezüglich der beiden Ex¬ 
treme (antagrähadrs(i). 3. F alscherGlaube (mithyädp?t>)> 
Wenn man infolge eines falschen Glaubens eine Ursache leugnet, 

t23) Wörtlich: höhere Auszeichnungserlangung. 

124) Lies nä ’lankikä. — Auch bei den Jainas bedeutet samyag- 
darsana richtiges Glauben, cf. Tattvärthädhigama I 1: samyagdarsana- 
jnünacäriträiii rnoksainärgal.i. 

125) nitiraija wird in der Maliävyutpatti 245, 1064 zwisdien pre- 
k?ate und vicärana aufgeführt. Abh. 85, 18 saiptiranam punar visayö- 
panidhyänapürvakam nisoayäkarsanam. 




den Erfolg oder die (betr.) Handlung oder eine positive Sache 
vereitelt (näsayati), so nennt man das, weil es von allen Irr- 
tümern der schlimmste ist, falschen Glauben. 4. HochscliSt- 
zungdeslrrtums (dr§ t ipar äma rsa): wenn man erwägt, was 
von den fünf upädänaskandhas das erste, vornehmste, beste, 
höchste sei. 5. Irrige Betrachtung der Gebote (sila- 
vrataparämarsa): wenn man erwägt, was von den fünf upädä¬ 
naskandhas für die Reinheit, Erlösung und den Erlösungs¬ 
weg 12# ) dienlich sei. 

Zweifel (vicikitsä) ist die unentschiedene Meinung (vimati) 
hinsichtlich des karma, seiner Wirkung und der satyaratna. 
vimati ist die verschiedenartige Meinung, ob es sei oder nicht. Er 
wird als eine von Erkenntnis (prajnä) verschiedene Art genannt. 

Die 6 klesas sind erledigt; jetzt sollen die nach ihnen genann¬ 
ten upaklesas aufgeführt werden: 

Zorn und Groll (Nachtragen), Scheinheilig¬ 
keit, Bissigkeit, Eifersucht, Habsucht, Betrug, 
12 . 

13. Schelmerei, Hochmutsrausch, Leidzufü¬ 
gen, Schamlosigkeit, Unverschämtheit, Genuß¬ 
sucht, Unglaube, Trägheit, Nachlässigkeit, ge¬ 
trübte Erinnerung, 13. 

|30] 14. Ablenkung, unrichtiges Denken, Reue, 
Geistesabwesenheit, Nachdenken, Erwägung: 
dassind die upaklesa; diebeiden letzten Paare 
sind je zweifach 127 ). 14. 

Zorn (krodha) ist die Auf gebrach theit (äghäta) des Geistes, 
wenn man eine gegenwärtige Beleidigung erfahren hat. Weil er 
seinem Wesen nach Aufgebrachtheit ist, ist er von Haß (pra- 
tigha) nicht verschieden, sondern weil so ein besonderer Zustand 
des Hasses benannt wird, so ist er ein Teilhaber '•*) des Hasses. 
Die Aufgebrachtheit des Geistes, wenn man eine gegenwärtige 
Beleidigung erfahren hat, richtet sich gegen lebende und leblose 

126) nniryäijika; genannt in Mahävyutpatti 8 , 4. 54, 17. Nadi der 
letzteren Stelle scheint es zum märga zu gehören. 

127) Hiermit ist zu vergleidien die Diskussion über das trairäsya: 
räga dve$a moha in Ns. IV, 1, 3, Nbh. und Nv. 

128) aipsika von aipSin, einer, dem ein Teil gehört. 
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Wesen, und ihre Wirkung besteht darin, daß sie die Grundlage 
abgibt für Prügeln usw.; das wird ‘Zorn’ benannt 129 ). 

Nachtragen (upanäha) ist die Fortdauer der Feindselig¬ 
keit nach dem Zorn. Die bei dem Gedanken an die einem zu¬ 
gefügte Beleidigung bestehende Feindseligkeit hinterläßt ein 
Residuum (anusaya); wenn man das nicht aufgibt, wenn es an 
einem fort sich betätigt, so ist das 'Nachtragen’. Seine Wirkung 
besteht darin, daß es die Grundlage abgibt für Nachsichtslosig- 
kcit (aksaiiti). Diese besteht in dem Niditdulden einer Beleidi¬ 
gung und in dem Wunsche nadi Vergeltung. Auch das Nachträ¬ 
gen ist wie der Zorn eine Benennung für einen besondem 
Zustand des Hasses. Deshalb hat es nur nominelle Berech¬ 
tigung 13 °). 

Heuchelei (mrak$a) ist das Verbergen eigener Sünden. 
Wenn jemand von einem, der auf dessen Wohl bedacht ist, 
mit Hintansetzung von Wunsch, Haß, Furcht usw. rechtzeitig 
zur Rede gestellt wird, daß er so und so gehandelt, so ist das 
Verbergen der Sünde, welches ein ‘Teilhaber’ der Ignoranz ist, 
die Heuchelei. Sie ist ein ‘Teilhaber’ der Ignoranz, weil sie 
die Form eines Verbergens hat. Ihre Wirkung besteht darin, 
daß sie die Grundlage abgibt für Reue und unerfreuliches Ver¬ 
halten. Diese Wirkung 131 ) ergibt sich daraus, daß, wenn einer 
etwas verbirgt, er Reue empfindet. Das unerfreuliche Verhalten 
folgt daraus, daß sich wegen der Reue notwendig schlechte Laune 
einstellt. 

Bissigkeit (pradäsa) ist das ‘Beißen’ mit heftigen Worten. 
Heftige Worte sind arg grobe Reden. Wer mit Verletzung der 
Empfindlichkeit zu ‘beißen’ pflegt, heißt däsin (ein Schandmaul), 
dessen Zustand däsitä; (das Wort ist gebildet mit) dem svärthika- 
Suffix (tal), das den Zustand (bhäva) angibt. — Die Bissigkeit 
besteht in einer Aufgebrachtheit des Geistes, der Zorn und Nach¬ 
trägen vorausgehen, darum ist sie ein ‘Teilhaber’ des Hasses und 

129) prajnapyate cf. 31, 2: krodhädivat prajnaptita eva na dra- 
vyatab, es ist nur nominell, nicht substantiell berechtigt. Vgl. Yoga- 
sütra I 9: sabdajuünänupätl vastuäünyo vikalpa(i und Bhä$ya zur 
Stelle. 

150) prajnaptisat, es ist nur ein Name. 

131) Lies karmatai ’?a. 
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unterscheidet sich sachlich nicht von ihm. Ihre Wirkung besteht 
darin, daß sie einerseits Übeltaten in Worten hervorbringt, an¬ 
derseits unerfreuliches Verhalten, weil eine mit ihr behaftete 
Person eine Stätte des Leides ist. 

Eifersucht (ir§yä) ist das Verärgertsein (vyäro$a) des 
Geistes über das Glück eines andern. Wenn ein nach Gewinn 
und Ehrenerweisung Strebender bei einem andern Gewinn, 
Ehrenerweisung, vornehme Geburt, Tugend, Wissen und der¬ 
gleichen besondere Vorzüge wahrnimmt, dann entsteht aus dem 
Unmut darüber als ein ‘Teilhaber’ des Hasses das Erbostsein und 
das heißt Eifersucht. Ein Zürnen (ro§a), das seinen Träger ganz 
erfüllt (vyäpya), heißt Erbostsein (vyäro^a). Weil es mit ‘übler 
Laune’ verbunden ist, folgt auf diese ‘unerfreuliches Verhalten’; 
darum sagt man von der Eifersucht, daß sie üble Laune und 
unerfreuliches Verhalten zur Wirkung habe. 

Kargheit (mätsarya) ist ein Sichfestklammern des Gei¬ 
stes, welches Geben verhindert. Geben ist das, infolge dessen 
man etwas, was man besitzt, in Gestalt von religiöser Spende 132 ) 
oder Geschenken im Streben, seine Verehrung oder Gunst zu be¬ 
zeugen, einem, sei es, daß er darum bittet oder nicht, gibt. Liegt 
ein solcher Fall vor, dann ist, wenn dies Geben nicht erfolgt, (das 
Sichfestklammern des Geistes) das, was Geben verhindert. Wenn 
ein nach Gewinn und Ehrenbezeugung Strebender in bezug auf 
zum Leben nötige Dinge ein Sichfestklammern des Geistes, 
was ein ‘Teilhaber’ von Liebe (räga) ist, den Wunsch auf nichts 
zu verzichten (verspürt), so ist das ‘Kargheit’. Ihre Wirkung be¬ 
steht darin, daß sie die Grundlage abgibt für Geiz (asaiplekha). 
Darunter versteht man das Anhäufen von solchen Dingen, die 
aus Kargheit nicht benutzt werden. 

Trug (mäyä) ist die Vorspiegelung einer unwahren Sache, 
um einen andern zu täuschen. Er besteht darin, daß ein nach 
Gewinn und Ehrenerweisung Strebender mit der Absicht, einen 
andern zu täuschen, eine Sache, z. B. Tugend, anders darstcllt, 
als wie sie sich wirklich verhält. Wenn einer im Verein |31] von 
‘Liebe* und ‘Ignoranz’ nicht vorhandene Vorzüge zu haben vor¬ 
gibt, so ist ‘Trug’ eine Benennung für jene beiden in Vereini- 

132) ? dharmämi$a. 
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gung; darum hat er wie Zorn usw. nur ein nominelles Dasein, 
kein substantielles. Seine Wirkung besteht darin, daß er die 
Grundlage abgibt für unwahres Leben. 

Schelmerei (sä<hya) ist die Ungradheit des Geistes, die 
in dem Mittel zur Verdeckung eigener Fehler einbeschlossen ist. 
Das Mittel, eigene Fehler zu verdecken, ist die Betörung ande¬ 
rer. Die Schelmerei besteht aber darin, daß man mit anderm auf 
etwas vorgehend es fortschafft, oder es in unklarer Weise zu¬ 
gibt 133 ). Darum eben unterscheidet sich Schelmerei von Heuche¬ 
lei. Letztere verdeckt etwas ganz direkt, nicht mit falschem 
Schein 134 ). Und jene betätigt sich in der Betörung anderer zur 
Verdeckung eigener Fehler mit Hilfe von ‘Liebe’ und ‘Ignoranz', 
den Mitteln eines nach Gewinn und Ehrenerweisung Strebenden; 
sie ist nur eine Benennung für jene beiden im Vereine. Ihre 
Wirkung ist der Widersacher der Erlangung richtiger Belehrung. 
Der Erlangung richtiger Belehrung, der gründlichen Aufmerk¬ 
samkeit bereitet sie ein Hindernis. 

Hochmutsrausch (mada) ist die Entzückung eines, der 
von seinen Vorzügen sehr angetan ist, eine Beschlagnahme des 
Geistes. Eigene Vorzüge sind ein hoher Grad von vornehmer 
Geburt, Gesundheit, Jugend, Kraft, Herrschaft, Verstand und 
Weisheit. Entzückung ist eine besondere Art Freude. Indem 
durch diese der Geist unselbständig gemacht wird, wird derselbe 
von ihr beschlagnahmt, weil sie ihn von sich abhängig macht; 
das wird die Beschlagnahme des Geistes genannt. Der Hoch¬ 
mutsrausch hat zur Wirkung, daß er die Grundlage abgibt für 
alle klesas und upaklesas. 

Leid zufügen (vihirpsä) ist die Verletzung aller im ) leben¬ 
der Wesen, vihiqisä ist die hiqisä lebendiger Wesen durch ver¬ 
schiedenartige (vividha) Tötung, Fesselung, Schlagen. Bedrohen 
usw. Mit Verletzung aller Wesen ist gemeint, daß durch sie die 
Wesen verletzt werden, weil ihnen durch Töten, Fesselung usw. 

133) pratipadyate? vielleidit es unklar madit? 

13+) käkvä eigentlidi: durch Betonung des unrichtigen Wortes. 
Der Sinn ist offenbar, dafl der Heudiler seinen Fehler rundum ab¬ 
leugnet; der Schelm drückt sich absiditlidi so aus, daß der Zuhörer 
die Wahrheit nidit aus seinen Worten erkennt. 

135) sarva scheint vor sattva ausgefallen zu sein, siehe 1. 15. 
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Leid und Kümmernis hervorgebracht wird. Das Leidzufügen 
aber, ein Teilhaber von Haß (pratigha), heißt Grausamkeit, 
Hartherzigkeit gegen die Wesen, und hat zur Wirkung die Ver¬ 
letzung der Wesen. 

Schamlosigkeit (ährlkya) bedeutet, daß man sich vor 
sich selbst einer Sünde nicht schämt. Wenn sich einer auch, 
ohne sich der Tat schuldig 1 * 6 ) zu halten, der Sünde nicht 
schämt, so ist das Schamlosigkeit, das Gegenteil von ‘Demut’ 
(hri). 

Unverschämtheit (anapaträpya) bedeutet, daß man 
sich vor andern einer Sünde nicht schämt. Wenn einer wohl 
einsieht, daß er etwas der gemeinen Moral (loka) und den 
sästras Widersprechendes tue, und sich doch nicht schämt, die 
Sünde zu begehen, so ist das ‘Unverschämtheit’, das Gegenteil 
von ‘Scheu vor schlechtem Ruf’ (apaträpya). Diese beiden 
(d. h. Schamlosigkeit und Unverschämtheit) haben zur Wirkung 
die Gemeinsamkeit mit allen klesas und upaklesas. Da von 
den Unterarten von ‘Liebe’, ‘Haß’ und ‘Ignoranz’ gleichzeitig 
‘Liebe’ und ‘Haß’ nicht zusammen Vorkommen, sondern je nach¬ 
dem nur zwei, so sind für diese jene zwei ‘Schamlosigkeit’ und 
‘Unverschämtheit’ nur eine Benennung, nicht aber etwas Selb¬ 
ständiges. 

Apathie (styäna) ist die Untüchtigkeit des Geistes, seine 
Unbeweglichkeit (staimitva = stimitasya bhäva), in Verbin¬ 
dung womit der Geist starr wird, unbeweglich wird, das Objekt 
nicht auffasseu kann. Sie hat zur Wirkung, die Gemeinsamkeit 
mit allen kle£as und upaklesas zu geben. Weil sie als eine 
Bezeichnung für einen Teil von ‘Ignoranz’ steht, ist sie nur ein 
Bestandteil derselben und besteht nicht besonders. 

Genußsucht (auddhatya) ist die Unruhe des Geistes. Ruhe 
ist Beruhigung, dem entgegengesetzt ist Unruhe. Diese 137 ) hat 
zur Wirkung den Widerpart von Beruhigen, den Grund der 
LInruhe für den früheren Lachens, Lärmcns, Spielens usw., was 
der ‘Liebe’ entspricht. Gedenkenden. 

136) ayogya eigentlidi nicht fähig. 

137) Grammatisdi auf avyupaSamal.i, sadilidi auf auddhatyam 
bezogen. Vielleicht dachte der Autor an das in der kärikä für au¬ 
ddhatyam gebrauchte uddhavab. 
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Unglaube (asräddhya) ist das Nichtfürwalirhalten der 
Wirkung des karma und der äryaratnas. Glaube ist nämlich 
mit Bezug darauf, daß etwas wirklich, gut und möglich sei m ), 
Fürwahrhalten, Klarheit des Geistes (darüber) und Verlangen 
(danach). ‘Unglaube’ ist umgekehrt mit Bezug auf dieselben 
Punkte: Nichtfürwahrhalten, Unklarheit des Geistes und Man¬ 
gel des Verlangens danach. Seine Wirkung besteht darin, daß 
er die Grundlage abgibt zur ‘moralischen Trägheit’, weil ein 
Ungläubiger nicht den Wunsch hat, sich im Guten zu be¬ 
tätigen 139 ). 

Moralische Trägheit (kausidya) ist die Unlust des 
Geistes zum Guten, (32) der Widerpart von moralischer Energie 
(vlrya); es ist die Unlust des Geistes zu guten Gedanken, Worten 
und Werken, wenn man die Wonne des Schlafens oder Liegens 
auf der Seite genießt, ein Teil von Ignoranz. Ihre Wirkung ist 
feindlich der Betätigung im Guten. 

Nachlässigkeit (pramäda): wenn man sich infolge von 
Begierde, Haß, Ignoranz und moralischer Trägheit nicht vor 
einem klesa, Liebe, Haß, Ignoranz usw., hütet und sich des 
Guten, des Gegenparts von jenem, nicht befleißigt, so ist das 
‘Nachlässigkeit’, eine spezielle Bezeichnung für Begierde, Haß, 
Ignoranz und moralische Trägheit. Ihre Wirkung besteht darin, 
daß sie die Grundlage abgibt für das Wachstum des Bösen und 
und die Abnahme des Guten. 

Getrübte Erinnerung (mu$itä smj-ti) ist verunreinigte 
Erinnerung. ‘Verunreinigt’ bedeutet: von klesas begleitet. 
Ihre Wirkung besteht darin, daß sie die Grundlage abgibt für 
Ablenkung. 

Ablenkung (vik$epa) ist die Abschweifung (visära) des 
Geistes, ein Teil von Liebe, Haß oder Ignoranz. vi-k§epa 
bedeutet, daß dadurch der Geist auf verschiedene Art 
(vividham) gezogen wird (k§ipyate). Wenn durch Liebe, Haß 
oder Ignoranz der Geist von dem Objekt der Meditation abseits 
gezogen wird, so ist das Ablenkung, eine spezielle Bezeichnung 

138) Das scheint astitva gupatva sakyatva zu bedeuten. 

139) Vor prayoga ist wohl kusalaprayoga zu ergänzen, vgl. nächste 
Nummer. 
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für Liebe, Haß oder Ignoranz nach dem betr. Falle. Seine Wir¬ 
kung ist feindlich der Weltabwendung (vairägya). 

Unrichtiges Gedenken (asaipprajanya) ist von klesas 
begleitete Erkenntnis (prajnä). Die von ihr nicht zu Bewußt¬ 
sein gebrachte Betätigung des Leibes, der Rede und des Geistes 
vollzieht sich hinsichtlich einer Übertretung, eines Fortschrei- 
tens usw., weil man nicht weiß, was man tun darf oder nicht. 
Seine Wirkung besteht darin, daß es die Grundlage abgibt für 
Übertretung (?) M0 ). 

Reue (kaukytya) ist ein Bedauern des Geistes. Tadelhaftes 
(kutsita) Tun ist kukfta, davon das Abstraktum kaukftya. Hier 
aber ist letzteres, weil es sich um Geistiges handelt, der 
Schmerz 141 ) des Geistes wegen böser Tat. Die Wirkung der 
Reue ist der Stetigkeit 142 ) des Geistes feindlich. 

Geistesabwesenheit (middha) ist die Ausschaltung 
(abhisaipk$epa) des unselbständig funktionierenden Geistes. 
Funktionieren (vjtti) ist die Betätigung hinsichtlich des Objek¬ 
tes; das, wodurch diese vom Geiste nicht selbständig geübt wird, 
das ist Geistesabwesenheit. Oder ein zur Regulierung des Lei¬ 
bes und des Geistes unfähiges Funktionieren ist die Unselb¬ 
ständigkeit des Geistes; das, wodurch diese stattfindet, das ist 
Geistesabwesenheit. Ausschaltung ist die Nichtbetätigung des 
Geistes vermittelst der Sinnesorgane Gesicht usw. Geistes¬ 
abwesenheit wird als eine besondere Bezeichnung eines Teiles 
der Ignoranz angegeben, und ihre Wirkung besteht darin, daß 
sie die Grundlage abgibt für Versäumnis der Pflicht. 

Nachdenken (vitarka) ist ein suchendes Reden des manas 
(manojalpa) 14S ), eine besondere Art von Wille und Erkenntnis. 
Suchend bedeutet: stattfindend in der Form des Feststellens, 
was es sei; manojalpa = gleichsam ein Reden des manas. ‘Reden’ 
ist Nennen der Sache. — ‘Eine besondere Art von Wille und 
Erkenntnis’, weil der Wille in der Regung des Geistes besteht 
und Erkenntnis die Form einer Unterscheidung von Vorzügen 
und Fehlern hat. Weil der Geist sich kraft jener (besonderen 

140) Lies cä ’tipatti, cf. 32, 18. 

141) vilekha eigentlich Verwundung, sore of the mind. 

142) Lies sthiti. 

143) Wir würden ‘innerliches Selbstgespräch’ sagen. 
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Art von Wille und Erkenntnis) betätigt, ist ‘Nachdenken’ eine 
spezielle Bezeichnung bald von Wille und Geist, und bald von 
Erkenntnis und Geist, je nachdem es sich um den Zustand des 
Nichterschließens oder den des Erschliefiens handelt. Oder: 
‘Nachdenken’ ist eine spezielle Bezeichnung von Wille und Er¬ 
kenntnis (zusammen), weil sich der Geist kraft jener (besondere 
Art von Wille und Erkenntnis) also betätigt. — ‘Nachdenken’ ist 
eine Grobfiigigkeit “''l des Geistes, weil er (es?) die Form des 
Suchens nach einer Sache überhaupt hat. Dieselbe Betrachtungs¬ 
weise ist auf ‘Erwägen’ anzuwenden. 

Erwägen (vicära) besteht nämlich auch in einer besondere 
Art von Wille und Erkenntnis und ist ein bezugnehmendes 
Reden des manas, weil es etwas früher Erkanntes feststellt, daß 
es das sei. Darum wird sie Feinheit des Geistes genannt. ‘Nach¬ 
denken’ und ‘Erwägen’ haben zur Wirkung, daß sie die Grund¬ 
lage abgeben für erfreuliches und leidvolles Verhalten. Sie wer¬ 
den voneinander unterschieden, weil das eine als grob, das 
andere als fein festgestellt wird. 

'Die beiden Paare sind je zweifach’, d. h. einerseits Reue und 
Geistesabwesenheit, anderseits Nachdenken und Erwägen. Diese 
vier dharmas sind zweifach: verunreinigt (kli§ta) und nicht 
verunreinigt. Reue ist verunreinigt, wenn der Geist Schmerz 
darüber empfindet, etwas Böses nicht getan zu haben und etwas 
Gutes getan zu haben; die Reue darüber, etwas Gutes nicht 
getan zu haben, ist nicht verunreinigt. Auch die Geistes¬ 
abwesenheit ist verunreinigt, wenn sie von verunreinigtem Geist 
durchsetzt, davon begleitet ist. |33} Aber im entgegengesetz¬ 
ten Falle ist sie nicht verunreinigt. Das Nachdenken über Lieb¬ 
schaften (käma). Töten, Verletzen usw. ist verunreinigt, über 
das Gegenteil von käma 14S ) usw. nicht verunreinigt. Ebenso 
ist das Erwägen der Mittel, andere zu schädigen, verunreinigt; 
das Erwägen der Mittel, andern zu nützen, nicht verunreinigt. 
Wenn die genannten vier dharmas verunreinigt sind, gehören 
sie zu den upaklesas, andernfalls nicht. 

144) audärikatä = stkülatä. 

145) Abh. 58, 5 ff. aparän api $a<J dhätün pasyati yatkäbhütam: 
kämadhätuip vyäpädadh. vihinisädh. nai^kramyadh. avyäpädadh. avi- 
hiqisädh. 
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Wie die sechsfache Wahrnehmung von Farbe, Ton usw. je 
nach Möglichkeit von allen geistigen dharmas begleitet wird, 
von den immer gegenwärtigen, den gegenständlich bestimmten, 
den guten, den klesas und den upaklesas —, so ist sie auch von 
dreierlei Gefühl — sie wird von angenehmem, unangenehmem 
oder weder angenehmem noch unangenehmem Gefühl begleitet. 
Da sie entsteht bei Farbe usw., was die Stelle von guter Laune, 
schlechter Laune und Indifferenz vertritt, so ist sie gut, bös oder 
neutral. Das älayavijnäna wird von den fünf immer gegen¬ 
wärtigen dharmas begleitet, von keinen andern; und in ihm ist 
das Gefühl ‘Indifferenz’ und zwar unverhüllt - neutrale. Das 
verunreinigte manas wird von den fünf immer gegenwärtigen 
und den vier klesas, Irrtum vom Selbst usw., begleitet; und in 
ihm ist das Gefühl ‘Indifferenz’ und zwar verhüllt-neutrale. 

Jetzt wird folgendes untersucht. Wenn für cak?urvijnäna 
und die vier übrigen gleichzeitig die Objektsbedingung (äla- 
mbanapratyava) vorhanden ist, entsteht dann aus dem älayavi¬ 
jnäna eins oder zwei oder mehrere (jener vijnänas der Sinne)?— 
Einige meinen nämlich: nicht zwei oder mehrere, sondern ein 
vijnäna entsteht, weil nicht gleichzeitig (mehrere) samanantara- 
pratyavas vorhanden sind, und nicht ein vijnäna für mehrere 
das sainanantarapratyaya abgeben kann — oder ohne Beschrän¬ 
kung? Wenn nur für eins der pratyaya vorhanden ist, dann 
entsteht nur eins; ebenso wenn für zwei und mehrere der 
pratyaya vorhanden, dann entstehen zwei und mehrere. 

15. Die fünfArten des Bewußtseins entstehen, 
je nachdem ihr pratyaya vorhanden ist, im 
Urbewußtsein zusammen oder nicht, wie die 
Wellen im Wasser. 15. 

‘Die fünf’, nämlich Gesichtsbewußtsein usw., begleitet von dem 
auf sie folgenden manovijnäna. Weil die genannten fünf aus 
dem älayavijnäna, das ihr Substrat ist, entstehen und daraus 
die Geburt in den (verschiedenen) Wesensklassen fundiert wird, 
heißt es Urbewußtsein. ‘Je nachdem ihr pratyaya vorhanden ist, 
entstehen sie’, d. h. von welchem der entsprechende pratyaya 
vorhanden ist, das entsteht, kommt ins Dasein, mit Notwendig¬ 
keit; ‘zusammen oder nicht’, d. h. gleichzeitig oder der Reihe 



nach; ‘wie die Wellen im Wasser’, das ist ein Gleichnis für die 
gleichzeitige und sukzessive Entstehung der pravjttivijnänas 
aus dem älayavijnäna. Denn also steht geschrieben: „Oh, Visä- 
lamati! Wenn in einer fließenden Wassermasse die Entstehens¬ 
bedingung für eine Welle sidi eingestellt hat, dann entsteht nur 
eine Welle; wenn für zwei, drei, viele Wellen die Entstehens¬ 
bedingung sich eingestellt hat, dann entstehen (zwei, drei) bis 
viele Wellen; und es findet nicht statt der strömend fließenden 
Wassermasse Vernichtung. Die Anwendung wird nicht! ver¬ 
standen 146 ). Ganz ebenso, oh Visalamati, wenn gestützt auf, 
zur Grundlage habend das älayavijnäna, das durch die Wasser¬ 
masse vertreten wird, sich die Entstehensbedingung für eine 
(Art) Bewußtsein eingestellt hat, ganz ebenso kommt das Ge- 
8icktsbew r ußtsein hervor; wenn sich für zwei, drei, wenn für 
fünf (Arten) (34| Bewußtsein die Entstehensbedingung eingestellt 
hat, kommen einmal bis fünf hervor. Darüber eine Strophe: 

ädänavijnänagabhirasük;mo ogho yathä vartati sarvabijo, 

bälä e?äm api na prakäsite mohaiva ätmä parikalpayeyuli. 

Denn es wird nicht für jedes einzelne vijnäna ein spezieller 
samanantarapratyaya gefordert, wie dies hinsichtlidi des äla- 
mbanapratyaya der Fall ist; sondern es wird angenommen, daß 
das ganze (älaya) vijnäna für alle einzelnen vijnänas der saina- 
nantarapratyaya sei 14T ). Darum ist nicht zu beanstanden, daß 
aus einem einzigen samanantarapratyaya zwei oder mehrere 
Bewußtseinsarten entstehen, wenn die (entsprechenden) äla- 
mbanapratyayas zugegen sind. Und was könnte denn Bewirken, 
daß, wenn für jedes einzelne vijnäna kein spezieller samana- 
ntarapratyaya nötig ist und für deren fünf gleichzeitig die äla- 
mbanapratyayas vorhanden sind, nur ein vijnäna entstehen 
sollte? Darum muß man annehmen, daß, wenn die Objekte 
vorhanden sind, auch fünf vijnänas entstehen. 

146) Dies sind offenbar Worte des Vi£älamati, der um Erklärung 
des Gleichnisses bittet. 

147) C.N. p. 52: „In the stream of thought every preceding moment 
of consciousness is the cause of the next following one. This relation, 
called samanantara-pratyaya, is now replaced by the relation of 
store-consciousness (älaya) to its modifications (pariijäma).“ 
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Jetzt muß folgendes besprochen werden: kommt das mano- 
vijnäna zusammen mit dem Gesicbtsbewufitsein usw. und ohne 
dasselbe hervor, oder nicht? Darüber sagt er: 

16 . Das manovijnäna entsteht immer, außer 
dem äsaqijnika, in den beiden Entrückungen, 
ferner bei bewußtloser Geistesabwesenheit 
und Ohnmacht. 16 . 

‘Immer’, d. h. jederzeit mit Gesichtsbewußtsein usw. und 
ohne sie. Er gibt die Ausnahmen von dieser Regel an: ‘außer 
(bis Schluß)’, äsamjnikam ist die Unterdrückung des Geistes 
und der geistigen dharmas seitens eines, der unter die 
asaipjnisattva-Götter entrückt ist 1<8 / 48 ). Die beiden samäpattis 
sind asaipjnisamäpatti und nirodhasamäpatti. 

Was erstere betrifft, so heißt asaipjnisamäpatti die Unter¬ 
drückung des manovijnäna samt der es begleitenden geistigen 
dharmas infolge der Aufmerksamkeit nach dem Begriffe des Ent- 
rinnens (aus dem Saipsära) 15 °) seitens eines Nichtleidenschafts¬ 
losen des dritten Dhyäna 151 ). Diese Unterdrückung des Her- 
vorkommens des manovijnäna mit seiner Begleitung ist ein be¬ 
sonderer Zustand des Substrates 152 ). Und dieser äsraya, der im 
Widerspruch steht zur Entstehung von anderen Bewußtseins¬ 
arten nach dem samäpatti-Bewußtsein, ‘wird erlangt’, darum 
heißt er samäpatti. Nirodhasamäpatti ist die Unterdrückung 
des verunreinigten manas und des manovijnäna samt seiner 
Begleitung infolge der Aufmerksamkeit nach dem Begriffe des 
säntavihära seitens eines Leidenschaftslosen des äkincanyäya- 
tana. Auch die Nirodhasamäpatti wird wie die Asaipjnisamä- 

148/49) äsaqijnika ist nach dem System der Sarvästivädins ein dharma, 
der zu den rüpa-citta-viprayukta-saqiskäras gehört: „a force whidi 
(automatically, as a result of former deeds), transfers an individual 

into the realms of unconscious trance." C.C. p. 105. _ upapatti „a 

birth in an imagined higher world of eternal trance." C.N. 6 notc 4. 

150) ? ni(isaranasaijijnäpürvaka. 

151) Ich lese trtiyadhyäqävitarägasya und halte nördhvam avi- 
tarägasya für eine Glosse. Aber das Detail ist mir nicht bekannt. 

152) äiraya kann hier sachlich nur das älayavijnäna sein. In dem 
folgenden Absatz bedeutet es so viel wie Individuum. 
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patti als ein Name eines besonderen Zustandes des Substrates 
angegeben m ). 

Bewußtlose Geistesabwesenheit: weil das 
manovijnäna während der Zeit, wann das Inividuum von 
tiefer Geistesabwesenheit befallen ist, nicht zum Vorschein 
kommt, heißt sie bewußtlos. Bewußtlose Ohnmacht: 
der krankhafte Zustand des Individuums, sei es durch zufällige 
Verletzung oder durch Störung (der drei dhätus): Wind, Galle, 
Schleim, ist mit der Betätigung des manovijnäna unvereinbar. 
Darauf wird die Bezeichnung ‘bewußte Bezeichnung’ (55] ange¬ 
wandt. 

In allen Zuständen außer den obigen fünf funktioniert das 
manovijnäna. Wenn im äsaipjnika usw. das manovijnäna 
unterdrückt ist, woraus entsteht es dann wiederum nach Auf¬ 
hören von diesen (viz. äsaipjnika usw.)? 154 ) Es entsteht wie¬ 
derum aus dem älayavijnäna; denn das enthält die Keime zu 
allen vijnänas. 

Die eingangs ausgesprochene dreifache Modifikation des Be¬ 
wußtseins, worauf das Selbst und die Daseinselemente übertra¬ 
gen werden, ist ausführlich dargelegt. Unsere Behauptung, daß, 
was als Übertragung des Selbst und der Daseinselemente be¬ 
zeichnet wird, nur eine Modifikation des Bewußtseins ist, und 
außer ihr kein Selbst und Daseinselemente gesonderten Bestand 
haben, soll jetzt bewiesen werden. 

17. DieseModifikationdesBewußtseinsistein- 
gebildete Vorstellung; was durch diese vor¬ 
gestellt wird, das ist nichts Seiendes. 

Was vorher als dreifache Modifikation des Bewußtseins ge¬ 
lehrt worden ist, das ist eingebildete Vorstellung (vikalpa). So 
nennt man die Daseinselemente der drei Dhätus, Bewußtsein 
und die geistigen (dharmas), was die Form eines auf sie über¬ 
tragenen Dinges hat. So heißt es: 

153) prajnapyate. Im System der Sarvästivädins sind sie besondere 
dharmas und gehören zu den rüpa-citta-viprayukta-saipskäras. 
C.C. p. 105. 

154) Die dahinterstehenden Worte yat tasya kälakriyä na bhavati, 
‘daß es zeitweise nicht funktioniert’, betrachte idi als eine Glosse zu 
fadapagame. 
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„Bewußtsein, die geistigen (dharmas), was zu den drei Dhätus 
gehört, all dies ist Wahnvorstellung von etwas Nichtseienden).“ 

Was durch, jene dreifache eingebildete Vorstellung, die in dem 
älayavijnäna, dem verunreinigten manas und den pravpttivi- 
jnänas besteht, mitsamt ihrer Begleitung vorgestellt wird — 
Schauplatz, Selbst, die Dinge wie skandhas, dhätus, äyatanas usw. 
— das ist nichts Seiendes; darum wird die Modifikation des Be¬ 
wußtseins eingebildete Vorstellung genannt, weil ihr Objekt 
etwas Nichtseiendes ist. Wenn nämlich die Ursache von etwas 
vollständig und ungehindert ist, dann entsteht es, nicht aus 
etwas anderem. Bewußtsein entsteht auch hinsichtlich eines nicht 
vorhandenen Objektes wie bei Gaukelei, Fata morgana, Traum, 
timira 1M ) usw. Wenn aber die Entstehung des Bewußtseins an 
das Objekt gebunden wäre, dann würde bei Gaukelei usw. kein 
Bewußtsein entstehen, da der betreffende Gegenstand nicht da 
ist. Darum entsteht ein (bestimmtes) Bewußtsein aus einem gleich¬ 
artigen, früheren und geschwundenen, nicht aber aus einem 
äußeren Gegenstände, denn auch mangels eines solchen ist es da. 
Auch von ein und demselben Gegenstände bekommen bekannt¬ 
lich verschiedene Personen einander widersprechende Eindrücke; 
aber dasselbe Ding kann nicht einander widersprechende Eigen¬ 
tümlichkeiten haben. Darum muß zugegeben werden, daß das 
Objekt der eingebildeten Vorstellung nicht seiend ist, weil cs 
seinem Wesen nach falsch übertragen ist. — Hiermit hat er die 
Lehre von der richtigen Übertragung widerlegt; jetzt sagt er, 
um die Lehre von der Leugnung (unseres Grundsatzes) zu wider¬ 
legen: 

Darum ist alles dies reines Bewußtsein 150 ). 17. 
‘Darum’: weil das, was durch die eingebildete Vorstellung, die 
in ihrem Wesen Modifikation ist, ‘vorgestellt wird, nichts Seien¬ 
des ist’ — darum ist mangels eines Gegenstandes alles reines Be¬ 
wußtsein. [36| ‘Alles’ (sarvam) bedeutet: ‘was zu den drei Dhätus 
gehört’ (traidhätuka) und das ‘Ewige’ (asamskrta) 15 "). Das Wort 

155) Eine Augenkrankheit. 

156) vijnaptimätra; dafür wird in V. 28 vijnänamätra ge¬ 
braucht. 

157) Stdierbatsky gibt dies wieder mit “the phenomenal world and 
the Absolute? 1 C.N. 54, note 2. 

I 
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'reines' (mätra) soll andere Gegenstände als diese(s?) ausschließen, 
ka in mätraka dient dazu, den päda voll zu machen. 

Wenn alles lediglich Bewußtsein ist, und es keinen davon 
verschiedenen Agens und causa efficiens gibt, wie kommen dann 
aus dem durch nichts gelenkten Urbewußtsein mangels einer 
causa efficiens die Vorstellungen hervor? Antwort: 

18. Denn das Bewußtsein enthält die Keime zu 
allem; die Modifikation entwickelt sich durch 
gegenseitige Beeinflussung so, daß dadurch 
diese oder jene Vorstellung entsteht. 18. 

Weil ihm die Fähigkeit, alle dkarmas zu erzeugen, eigentüm¬ 
lich ist, ist es ‘alle Keime enthaltend’. 

‘Bewußtsein’ bedeutet: älayavijnäna. Weil es auch anderes 
Bewußtsein als das alle Keime enthaltende gibt, sagt er (aus¬ 
drücklich) ‘alle Keime enthaltend’. Andere haben anstatt des 
Bewußtseins etwas anderes, z. B. das Pradhäna, als ‘alle Keime 
enthaltend’ angenommen; darum sagt er: ‘Bewußtsein’. Oder: 
(die Ausdrucksweise des Autors) ist nicht unrichtig, selbst wenn 
ein Wort ungenau ist, weil das Verhältnis von Subjekt und 
Prädikat ausgesprochen ist. ‘Die Modifikation entwickelt sich 
durch gegenseitige Beeinflussung auf diese oder jene Weise’. 
Modifikation ist das Anderssein bezüglich des vorausgehenden 
Zustandes. ‘Auf diese oder jene Weise’ bedeutet, daß sie einen 
Zustand erlangt, der fähig ist, sofort diese oder jene Vorstellung 
hervorzubringen. ‘Durch gegenseitige Beeinflussung’, nämlich 
folgendermaßen: Das Geistesbewußtsein usw., dessen Fähigkeit 
zu voller Reife gelangt ist, wirkt als Ursache auf die Modifika¬ 
tion des älayavijnäna, die ihrerseits mit einer Fähigkeit aus¬ 
gerüstet ist, ein und diese Modifikation des älayavijnäna ebenso 
auf das Gesichtsbewußtsein usw. Weil so durch gegenseitige 
Beeinflussung beide funktionieren, 60 entsteht aus dem von 
Keinem gelenkten älayavijnäna diese oder jene Vorstellung. 

Wie im gegenwärtigen Leben aus dem älayavijnäna die 
pravyttivijnänas entstehen, das ist nun erklärt. Jetzt will er 
zeigen, wie (bei der Annahme), daß alles nur Vorspiegelung 
(Bewußtsein) sei, nach dem Erlöschen des gegenwärtigen Lebens 
ein zukünftiges sich daran anschließt: 
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19. Die latenten Eindrücke des karina in Ver¬ 
bindung mit dem latenten Eindruck beider 
Illusionen (gräha) erzeugen nach dem Schwund 
der früheren Karma-Wirkung (vipäka) eine an¬ 
dere in ihm (dem älayavijnäna) 158 ). 19. 

‘Karma’ ist reiner, unreiner und neutraler Wille. Latenter 
Eindruck des karma ist die durch dasselbe in dem älayavijnäna 
niedergelegte Fähigkeit, eine zukünftige Existenz hervorzubrin¬ 
gen. Die beiden Illusionen sind die Illusion des Objekts und 
die des Subjekts. Die Illusion des Objekts ist die Überzeugung, 
es gäbe von dem Bewußtsein gesondert ein Objekt, das unter 
dem santäna seiner selbst verstanden wird. Die Illusion des 
Subjektes ist die Überzeugung, daß das Objekt von dem Bewußt¬ 
sein wahrgenommen, erkannt, erfaßt werde. Der latente Ein¬ 
druck beider Illusionen ist ein Keim, der, durch früher entstan¬ 
dene Illusionen des Objektes und des Subjektes bewirkt 15S ), die 
Entstehung zukünftiger, gleichartiger Illusionen des Objektes 
und des Subjektes veranlaßt. Je nach dem latenten Eindruck 
des karma ist die Existenz in den verschiedenen Wesensklassen 
verschieden, wie je nach dem Samen der Keimling. Der latente 
Eindruck beider Illusionen 160 ) aber wird für die latenten Ein¬ 
drücke alles karmas, die sich je nach ihrer Art in der Hervor¬ 
bringung der bewirkten Existenz |37| betätigen, zur mitwirken¬ 
den Ursache, wie Sonne ,81 ) usw. bei der Entstehung des Keim¬ 
lings. Und so ist nicht gesagt worden, daß die latenten Eindrücke 
des karma allein ohne Unterstützung I82 ) des latenten Eindrucks 
beider Illusionen die Karma-Wirkung hervorbringen; sondern 
der Autor sagt: ‘in Verbindung mit dem latenten Eindruck 
beider Illusionen’. 

158) Ich fasse anyadvipäkam als Bahuvrihi und Attribut von tat, 
viz. älayavijnänam. Man könnte grammatisch janayanti als Caus. 
von janayati, er erzeugt, fassen; sie bewirken, daß das äl. einen 
andern vipäka erzeuge. Aber dann ist anyad nicht zu erklären. 

159) äkfjipta, eigentlich herbeigeführt. 

160) grähadvayaväsan ä y ä s tu läßt sich nicht konstruieren; ich 
übersetzte, als wenn “vasanä tu dastände. 

161) Lies arkädayo. 

162) Lies wie das Ms.: ’väsanänanugrhitä. 


Jacobi. 4 
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‘Sie erzeugen nach dem Schwund der früheren Karma-Wir¬ 
kung eine andere in ihm’, d. h. wenn die durch das in einem 
angehäufte karman in dem jetzigen hervorgebrachte Karma-Wir¬ 
kung geschwunden ist. Im letzten Momente der Wirkungszeit 
(des früheren karrna) bringen je nach ihrer Stärke die latenten 
Eindrücke des karrna in Verbindung mit denen beider Illusio¬ 
nen in dem älayavijnäna eine andere Karma-Wirkung hervor 
als die eben verbrauchte; denn es gibt (dann) kein anderes 
Bewußtsein als das älayavijnäna. 

Mit den Worten ‘nach Schwand der früheren Karmawirkung' 
lehnt er die Lehre von der Permanenz der Seele ab, und mit den 
Worten ‘sie bringen eine andere Karmawirkung in ihm hervor’ 
die Lehre von ihrem Aufhören beim Tode. 

Verschieden von Gesichtsbewußtsein usw. gibt es ein älaya¬ 
vijnäna, und das enthält die Keime zu allem, nicht aber die 
(andern Bewußtseinsarten) Gesichtsbewußtsein usw. Wodurch 
steht das fest? Durch 1. die Hl. Schrift und 2. logischen Beweis. 

1. Denn der Erhabene sagt im Abhidharinasütra: 

„Eine Realität (dhätu) ohne zeitlichen Anfang ist die 
Kollektion aller dharmas; wenn jene ist, dann gibts Ge¬ 
burt in allen Wesensklassen oder auch Erlangung des 
Nirvüpa.“ 

2. Ohne ein älayavijnäna ist weder Fortsetzung des Samsära 
noch Beendigung möglich. Fortsetzung des Saijisära ist der 
Moment der Konzeption in andern Existenzen. Beendigung (des 
Sanisära, cf. 38,15) ist die Realität des Nirväpa mit und ohne 
Rest. Nun ist nur das älayavijnäna, kein anderes durch die 
Saqiskäras I63 ) verursachtes vijnäna möglich. In Ermangelung 

163) Die ersten Glieder des pratityasamutpüda sind: t. avidyä, 
2. saipskära, 3. vijnäna, 4. nämarüpa, 3. sadävatana, 6. sparsa. 
Stcherbatsky C.C.106 gibt folgende Erläuterungen : zu t.delusion (caitta 
dharina), 2. (— karrna) 3. first moment of a new life, the inoinent 
of conception (= pratisandhi-vijnüna), 4. the five skandhas in the 
embryo before the formation of the organs, 5. formation of the 
Organs, 6. organs and consciousess begin to co-operate. — Von Wich¬ 
tigkeit für das Verständnis des Folgenden ist Stdierbatskys Bemer¬ 
kung am Schluß: “the five skandhas are present during the wliole 
process; the different stages receive their names froin the prominent 
dharma (cf. p. 28 n. 5).” 
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des durch die Saipskäras verursachten vijnänus gibt es auch 
keine Fortsetzung des Saipsära (?). Wenn man ein älayavijnäna 
leugnet, könnte man entweder ein durch die Saipskäras verur¬ 
sachtes pratisandlii-vijnäna annehmen oder die durch die 
Saipskäras ganz erfüllten sechs Kategorien von Bewußtsein. Die¬ 
jenigen für den pratisandhi verantwortlichen Saipskäras, welche 
man als Ursache (pratyaya) des vijnäna ansieht, sind längst 
unterdrückt, was unterdrückt ist, ist nicht da; und etwas Nicht¬ 
seiendes kann nicht Ursache sein; darum ist ein durch die 
Saipskäras verursachtes pratisandlii-vijnäna nicht möglich. Aber 
heim pratisandhi ist auch nämarüpa vorhanden, nicht lediglich 
vijnäna. Welchen Beweis gebe es dafür, daß nur das vijnäna 
durch die Saipskäras verursacht sei, nicht nämarüpa? Darum 
muß man sagen, daß nämarüpa durch die Saipskäras verur¬ 
sacht sei, nicht aber das vijnäna. Welches andere 16J ) nämarüpa 
sollte durch vijnäna verursacht sein? Etwa ein späteres? Doch 
welches plus seines Wesens hätte es vor dem für den pratisandhi 
verantwortlichen |38J voraus, daß es durch das vijnäna verursacht 
sein sollte, nicht das frühere, und das frühere von den Saip¬ 
skäras verursacht sein sollte und nidit das spätere? Darum soll 
als durch die Saipskäras verursacht nämarüpa gelten, wozu eiu 
fingiertes Mittelglied pratisandhivijnäna. Deshalb ist ein durch 
die Saipskäras hervorgerufenes pratisandlii-vijnäna nicht mög¬ 
lich. — 

Die durch die Saipskäras ganz erfüllten sechs Kategorien des 
Bewußtseins sind auch nicht als das durch die Saipskäras verur¬ 
sachte Bewußtsein möglich. Warum? Denn das vijnäna ist 
nicht imstande, in sich selbst den latenten Eindruck der Karina- 
wirkung und den der gleichförmigen Entwicklung nieder¬ 
zulegen 165 ), weil es ein logischer Widerspruch ist, daß etwas in 
sich selbst etwas hervorbriuge 166 ); noch in einem zukünftigen 
vijnäna, weil dieses damals (d. h. als jenes erste vijnäna da 
war), noch nicht entstanden war und das Nichtentstandene nicht 
ist; noch in einem entstandenen, weil es zu dessen Zeit schon un- 

164) Lies: anyad vijnäna 0 . 

165) Das ist nach 18, 10 ff. die Aufgabe der pravFttivijnänas und 
des kli$tam manas. 

166 ) Lies käritä, d. h. kärin sei. 
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terdrückt war. Ferner weil in nirodhasamäpatti und den anderen 
bewußtseinlosen Zuständen nicht wiederum ein (erst) durch die 
Saipskäras fundiertes ‘Bewußtsein’ entstehen könnte, so würde es 
ein durch vijnäna verursachtes nämarüpa nicht geben, folglich 
auch nicht ein durch nämarüpa verursachtes 18T ) §acjäyatana, und 
so weiter, bis: das durch jäti verursachte jarämarapa würde es 
nicht geben. Darum ist folgende Konstruktion nicht zu bean¬ 
standen: Durch avidyä verursacht sind die Saipskäras, das von 
diesen durchdrungene 168 ) älayavijnäna ist das durch die Saip¬ 
skäras verursachte vijnäna, durch es verursacht ist nämarüpa 
beim pratisandhi. 

Auch das Aufhören des Saipsära ist nicht möglich, wenn es 
kein älayavijnäna gibt. Die Ursache des Saipsära sind näm¬ 
lich karma und die klesas und von diesen sind die klesas der 
Hauptfaktor. Weil die klesas wirkende Ursache (adhipati- 
pratyaya) sind, so wird das karma fähig, die Wiedergeburt zu 
bewirken, auf keine andere Art. Und so wird das die Wieder¬ 
geburt bewirkende karma zur Wiedergeburt, nur weil die klesas 
die wirkende Ursache sind, auf keine andere Art. Und in dieser 
Weise sind die klesas als Hauptfaktor der Urgrund (müla) der 
Fortsetzung des Saipsära. Darum, wenn diese geschwunden 
sind, hört der Saipsära 1G9 ) auf, auf keine andere Art. 
Und deren Schwund ist nicht ohne das älayavijnäna 
möglich. Aber wieso ist das nicht möglich? Ein klesa schwin¬ 
det entweder, wenn er im Begriff steht, sich zu realisieren, 
oder solange er noch im Keim-Zustand ist. Ersteres nimmt 
niemand an. Aber auch im Keim-Zustand der auf dem 
Pfade der Vernichtung Verweilenden 170 ) schwindet er nicht. 
Denn für jene Zeit kennt man außer seinem Widerpart nichts 
anderes, wo befindlich es von seinem Widerpart vernichtet wer¬ 
den sollte. Vielleicht in dem Widerpartsbewußtsein, an dem der 

16?) Vor $adäyatana ist offenbar nämarüpapratyayam ausgefallen. 

168) tadadhiväsi eigentlich ‘danach duftend’; vgl. °väsanä-väsitä 
buddhib. Bhä§ya zu Yogasütra II 24; Woods übersetzt pervaded by 
subconscious impressions. 169) So für saipskäro zu lesen! 

170) prahäna-märga ist offenbar dasselbe wie nirodhamärga, 
4. äryasatya. Das vä hinter sthäyinäm ist überflüssig. Die Veränderung 
von sthäyinäip in dem Ms. in sthänäcm> ist nicht nötig. 
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klesa-Keim haftet? Aber das, woran eben der klesa-Keim haftet, 
kann nicht des (klesa-Keims) Widerpart sein, und der Samsära 
hört nicht auf für diejenigen, deren klesa-Keim noch nicht ge¬ 
schwunden ist. Deshalb muß man annehmen, daß das älaya- 
vijnäna durch klesas und upaklesas, die mit andern Bewußt¬ 
seinsarten 171 ) assoziiert sind, genährt wird, indem sie Stärkung 
ihrer eigenen Keime bekommen. Welche klesas und upaklesas 
aber aus dem Bewußtsein in einer besondem Modifikation seiner 
Existenz 17ä ), wenn ein latenter Eindruck je nach seiner Stärke 
Geltung erlangt, hervorkommen (würden), auch deren im älaya- 
yijnäna ruhender Keim wird durch den damit koexistieren¬ 
den ” 3 ), den klesas feindlichen Pfad zerstört, und wenn dieser 
zerstört ist, entstehen die klesas nicht wieder durch dasselbe 
Substrat (d. h. in demselben Individuum). Auf diese Weise 
wird die Realität des Nirväya ‘mit einem Rest’ erlangt, und 
nach Unterdrückung des durch früheres karma bewirkten 
Lebens, weil sich kein anderes Leben daran ankniipft, die Rea¬ 
lität des Nirväija ‘ohne Rest’. Denn selbst noch vorhandenes 
karma ist nach Vernichtung der klesas mangels einer mitwir¬ 
kenden Ursache |39| nicht imstande, die Wiedergeburt hervorzu¬ 
bringen. Weil es nach dieser Darlegung nur unter der Vor¬ 
aussetzung eines älayavijnäna eine Fortsetzung des Saipsära 
und sein Aufhören gibt, auf keine andere Art, so muß man not¬ 
wendigerweise zugeben, daß es ein von dem Gesichtsbewußt¬ 
sein usw. verschiedenes älayavijnäna gibt und daß nur es die 
Keime zu allen dharmas enthält, nicht aber das Gesichtsbewußt¬ 
sein usw. Die ausführliche Diskussion darüber möge man aus 
(meiner) Abhandlung über die fünf skandhas entnehmen. 

‘Wenn alles lediglich Vorspiegelung sein soll, widerspricht das 
nicht den Sütras? Denn in den Sütras wird dreierlei ‘eigenes 
Wesen’ (svabhäva) genannt: 1. eingebildetes (imaginäres), 
2. relatives und 5. absolutes 174 ).’ — Das ist kein Widerspruch. 

171) viz. pravrttivijnäna. 172) saqitati s= santäna. 

173) sahabhü, insofern der märga die anäsrava-dharmas umfaßt 

GC. p. 96, und diese im älayavijnäna-sarvabijaka enthalten sein 
müssen (?). '* 

174) 1. parikalpita, 2. paratantra, 3. parinispanna. Man könnte diese 
Ausdrücke mit 1. subjektiv, 2. objektiv, 3. absolut wiedergeben. 
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Denn nur unter der Voraussetzung, daR alles nur Vorspiegelung 
sei, lassen sich diese drei svabhävas feststellen. Wie, das 
sagt er 

20. Durch welche eingebildete Vorstellung 
eine Sache vorgestellt wird, das ist eben ihr 
eingbildeter (imaginärer) svabhäva; den gibt es 
nicht. 20. 

Indem er nach der Verschiedenheit der innern und äuRern 
Dinge der Einbildung deren unendliche Anzahl zeigt, sagt er: 
‘Durch welche eingebildete Vorstellung eine Sache vorgestellt 
wird’ 175 ): eine innere oder äufiere bis einschließlich die Buddha- 
dharmas. ‘Das ist eben ihr eingebildeter svabhäva’. Weil eine 
Sache, die Gegenstand eingebildeter Vorstellung ist, mangels 
wahren Seins nicht existiert, darum ist diese Sache nur von ein¬ 
gebildetem svabhäva, nicht von einem, der auf kausaler Bedin¬ 
gung (hetupratvaya) beruht. Nämlich wie folgt: bei ein und 
derselben Sache oder bei deren Abwesenheit kommen bekanntlich 
mehrere einander widersprechende eingebildete Vorstellungen 
hervor; es ist aber nicht möglich, daß eine Sache oder ihre Ab¬ 
wesenheit mehrere einander widersprechende svabhävas habe. 
Darum ist dies alles lediglich Vorspiegelung, weil sein Gegen¬ 
stand von eingebildeter Wesenheit ist. So heißt es im Sütra: 
„O Subhüti! Die dliarmas sind wahrlich nicht so, wie Kinder 
und der gemeine Mann fest glauben.“ 

Da nach dem eingebildeten der relative Charakter besprochen 
werden muß, sagt er 

21. Die Vorstellung von relativem (paratantra) 
Charakter, die auf Grund von Bedingungen 
(pratyaya) entsteht. 

Mit ‘Vorstellung’ ineint er hier die, deren Natur von etwas 
anderm abhängig (paratantra) ist. „Auf Grund von Bedingungen 
entstehend“, damit wird der Grund für die Bezeichnung para¬ 
tantra angegeben. ‘Wahnvorstellung’ (parikalpa) sind die guten, 
bösen und neutralen (dharmas), die zu den drei Dhätus gehören, 
der Geist und die geistigen (dharmas). So heißt es: „Bewußtsein, 
die geistigen (dharmas), was zu den drei Dhätus gehört, all 

1T5) prakalpyate statt vikalpyate wohl ein lapsus. 
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dies ist Wahnvorstellung von etwas Nichtseiendem.“ Won an¬ 
dern’ (para; d. h.) Ursachen (hetupratyaya) wird er ‘reguliert’ 
(tantryate) — das ist paratantra. Der Sinn ist ‘er wird hervor¬ 
gebracht’. Damit ist ungefähr gesagt: Sein In-die-Erscheinung- 
treten ist gebunden an andere Ursachen, nicht an sich selbst. 

Der absolute (parinispanna) ist das immerdar 
Freisein von dem jenem vorhergehenden. 21. 

[40] parinispanna heißt er, weil er ohne (vorherige) Verände¬ 
rung entstanden ist. ‘jenem’ (tasya) dem paratantra ‘vorhergehen¬ 
den’ (pürveiia), dem parikalpita. In letzterer Vorstellung (vikal- 
pa) ist das Verhältnis von Subjekt und Objekt ein eingebildetes. 
In letzterer Vorstellung wird nämlich das Verhältnis von Subjekt 
und Objekt, das in Wirklichkeit gar nicht besteht, eingebildet, 
darum wird es ein eingebildetes genannt. Das von diesem Sub¬ 
jekt und Objekt des paratantra ‘immerdar’ allzeitig gänzliche 
Freisein, das ist der absolute Charakter. 

22. Da rum ist er weder ein anderer, noch nicht 
ein anderer als der paratantra. 

Der absolute ist das allzeitige Freisein des paratantra von dem 
eingebildeten Charakter. Der absolute ist die dharmatä des 
paratantra, daraus ist zu entnehmen, daß der parinispanna 
‘weder ein anderer, noch nicht ein anderer' als der paratantra 
ist. Wenn er nämlich ein anderer als der paratantra wäre, 
könnte dieser nicht ganz frei von dem eingebildeten sein. Aber 
auch nicht ‘kein anderer’; bei dieser Annahme könnte der 
parinispanna nicht ein reines Objekt (älambana) haben, weil 
er wie der paratantra von den klesas verunreinigt wäre: so 
könnte der paratantra nicht von den klesas verunreinigt sein, 
weil er kein anderer wäre als der parinispanna, wie dieser 
selbst. 

Er ist zu erklären wie Nichtewigkeit usw. 

Zu ergänzen ist ‘weder ein anderer noch nicht ein anderer'; 
wie nämlidi Nichtewigkeit, Leidvollheit, das kein-permanentes- 
Substrat-haben (anätmatä) von denSainskäras usw. weder unter¬ 
schieden noch nicht unterschieden ist. Wenn die Nichtewigkeit 
von den Saipskäras usw. unterschieden wäre, dann wären diese 
ewig. Wenn sie nicht unterschieden wäre, dann wären sie ihres 
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Daseins beraubt wie das Nichtewigsein. Dasselbe ist bei Leidvoll- 
heit usw. auszuführen. 

Wenn (der parinispanna) der paratantra frei von dem Ver¬ 
hältnis von Subjekt und Objekt sein soll, wie wird er dann 
erfaßt, und ohne erfaßt zu werden, wie wird er dann erkannt? 
Darum sagt er: 

Wenn dieser nicht gesehn ist, wird jener 
nicht gesehn. 22. 

'Wenn dieser nicht gesehn ist’, d. h. der absolute Charakter, 
‘wird jener nicht gesehn’, d. h. der relative Charakter. Wenn 
der absolute Charakter, der für die transzendente von allem 
Begrifflichen freie (nirvikalpa) Erkenntnis sichtbar ist, ‘nicht 
gesehn’ nicht getroffen, nicht wahrgenommen ist, wird der rela¬ 
tive, weil er durch die reine weltliche, auf jene direkt folgende 
Erkenntnis erfaßt wird, durch keine andere Erkenntnis (als 
diese) erfaßt. Darum, wenn der absolute nicht gesehn ist, wird 
der relative nicht gesehn; nicht aber wird er durch die auf die 
transzendente folgende Erkenntnis nicht gesehn. So heißt es in 
der Nirvikalpapravesä Dhärapi: „mit der auf diese folgenden 
Erkenntnis nimmt man alle dharmas wahr als gleich gebildet 
der Gaukelei, der Fata morgana, dem Traume, dem Echo, dem 
Spiegelbild des Mondes im Wasser“. Hier sind mit den dharmas 
die im relativen zusammengefaßten gemeint. Und der absolute 
ist wie der äkäsa durchaus einheitlich, und die Erkenntnis so 
wie gesagt ist: „mit der von allem Begrifflichem freien |41] Er¬ 
kenntnis sieht man alle dharmas in der Einheitlichkeit des 
äkäsa“, weil sie von allen dharmas des relativen nur deren So- 
heit (tathatä) zeigt. 

Wenn der relative eine (empirische) Realität ist, wie kommt 
es, daß im Sütra alle dharmas als wesenlos, unentstanden, un¬ 
unterdrückt bezeichnet werden? Darin liegt kein Widerspruch, 
denn: 

23. Mit Bezug auf die dreifache Wesenlosig¬ 
keit der drei Charaktere wird die Wesenlosig¬ 
keit aller dharmas gelehrt. 23. 

Um anzudeuten, daß es nur drei Charaktere gebe, keinen 
vierten, wird die Zahl angeführt. Da jede mit ihrem besondern 
Merkmal wie etwas Seiendes behaftet ist, so gibt es eine drei- 
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fache Wesenlosigkeit, die des Merkmals, die der Entstehung, die 
des höchsten Seins. Alle dharmas haben ein eingebildetes, rela¬ 
tives oder absolutes Wesen. 

Nun zeigt er, welche Wesenlosigkeit jedem der drei Charak¬ 
tere zukommt. 

24. Der erste ist wesenlos hinsichtlich des 
Merkmals; der andere aber‘er hat kein eigenes 
Sein’, das ist die andere Wesenlosigkeit. 24. 

25. Das, woraus das höchste Sein der dharmas 
(sich ergibt), das ist auch die So-heit. 

‘Der erste’ ist der eingebildete Charakter; und dieser ist 
wesenlos, weil sein Merkmal fiktiv ist: Stoff (rfipa) hat als 
Merkmal das Prüfen (rüpaija ) m ), die Empfindung (vedanü) 
hat als Merkmal die Wahrnehmung. Und darum, weil kein 
eigenes Wesen da ist wie bei der Luftblume, so ist der (einge¬ 
bildete Charakter) wesenlos hinsichtlich seines eigenen Wesens. 

‘Der andere aber', das ist der relative Charakter, ‘er hat kein 
eigenes Sein’ m ), weil er wie Gaukelei durch eine andere Ursache 
entsteht. Weil seine Entstehung anders ist, als sie erkannt wird, 
darum ist seine Wesenlosigkeit die der Entstehung. ‘Das, woraus’ 
usw., die höchste ist nämlich die transzendente Erkenntnis, weil 
es darüber hinaus keine höhere gibt; deren Gegenstand ist der 
höchste Gegenstand. Oder der absolute Charakter heißt die 
höchste Wahrheit, wegen seines dem äkäsa vergleichbaren über¬ 
all gleichmäßigen Inhaltes und seines Inhaltes von Reinheit und 
Unveränderlichkeit. Weil der absolute Charakter die höchste 
Wahrheit aller den relativen ausmachenden dharmas ist, als 
deren dharmatä, darum ist der absolute Charakter die para- 
märtha-Wesenlosigkeit, weil sein Wesen ein Nichtsein ist. Soll 
man aber den absoluten mit dem Namen paramärtha bezeichnen? 
Das verneint er; sondern ‘das ist auch die So-heit’. Das Wort 
‘auch’ bedeutet, daß er nicht nur mit dem Worte So-heit benannt 
werden soll, sondern wie viele Synonyma es für die dharma- 
Realität (dharmadhätu) gibt, mit denen allen soll er benannt 
werden, 

weil er allezeit so ist. 


176) So nach Stdierbatsky statt rüpa zu lesen. 

177) Lies na svayambhäva etasya. 
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tathatä, Er ist nämlich in den Zuständen des gemeinen Man¬ 
nes, des Schülers und des Anfängers allezeit der gleiche (tathä), 
[42] nicht anders; darum wird er So-heit (tathatä) genannt. 

Was aber ist die So-heit? Ist der absolute Charakter als solche 
(i. e. tathatä?) selbst die vijnaptimätratä, oder (gibt es noch) 
eine andere? Er antwortet: 

Sic ist die vijnaptimätratä. 25. 

Weil sie Erkennen von durchaus reiner Natur (d. h. das sub¬ 
limierteste Erkennen) ist. So heißt es: „Wenn das Bewußtsein nur 
mehr dem Namen nach 178 ) besteht, alsdann — weil es Wahrheit 
(tan-mätra) sieht und nur nominellen Bestand hat — schwindet 
die Wahrnehmung in der vijnapti.“ 

„Dann rührt die Realität (des citta) 179 ) nicht mehr an Wahr¬ 
nehmung wegen ihres Zusammenhangs mit der Konzentration 
(bhävanä); dann erlangt sie Befreiung von allen Verhüllungen 
und Unendlichkeit (vibhutva).“ 

‘Sie ist die vijnaptimätratä’, mit diesem Ausdruck wird abso¬ 
lutes Wissen (abhisamaya) 18 °) benannt. 

Wenn dies alles nur Vorspiegelung ist, warum erfaßt dann 
(das Bewußtsein) Farbe, Ton, Geruch, Geschmack und Gefühl 
mit Gesicht, Gehör, Riechorgan, Geschmacks- und Tastsinn? 
Er antwortet: 

26. Solange das Bewußtsein noch nicht in 
der vijnaptimätratä verharrt, so lange ver¬ 
schwinden nicht die Residuen der beiden Illu¬ 
sionen. 26. 

Oder 181 ) weil (in v. 19) gelehrt wurde, daß die latenten Ein¬ 
drücke des karma zusammen mit dem der beiden Illusionen 
‘erzeugen nach dem Schwund der früheren Karmawirkung eine 
andere in ihm (dem älayavijnäna)’, darum versteht man Schwund 
und Nichtschwund nicht. Darum sagt er: ‘Solange das Bewußtsein’ 
usw. Solange das Bewußtsein nicht in der dkarmatä des citta 182 ), 

178) Vgl. Raghuv. 1, 27: Srutau taskaratä sthitä. Dazu Mallinätha: 
sabde sthitä sphuritä, na tu svarüpato ’sti. 

179) Das ist wohl die prajnä-päramitä. Diese = abhisamaya C.N. 

212 n. 5. 180) Vgl. C.N. 47 n. 4, 90 n. 4. 

181) Dies ist eine zweite Avataraijikä. 

182) C.N. p. 33 'Spiritual Absolute’. 
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die vijnaptimätra betitelt wird, verharrt, sondern in der Wahr¬ 
nehmung von Subjekt und Objekt schweift — die beiden Illu¬ 
sionen sind die des Subjekts und die des Objekts — deren 
‘Residuum’, deren im älayavijnäna für das Entstehen von zu¬ 
künftigen Illusionen beider Art niedergelegter Keim. — So¬ 
lange der Geist des vogin nodi nicht in dem vijnaptimätra, 
dessen Merkmal Monismus (advaya) 18S ) ist, feststeht, so lange 
geht nicht weg, schwindet nicht das Residuum von Subjekt und 
Objekt. Hierbei ist durch das Nichtschwinden der äußeren Wahr¬ 
nehmung dasjenige der innern angedeutet. Darum denkt er: „ich 
erfasse mit Gesicht usw. Farben usw.“. 

Jetzt soll besprochen werden, ob das Verharren in der citta- 
dharmatä statthat infolge davon, daß man nur das citta ohne 
einen Gegenstand wahrnimmt. Das verneint er. Sondern 

27. Wenn einer auch gehört hat, daß dies (a 1 les) 
reines Bewußtsein ist, und stellt vor sich einen 
Gegenstand (der Meditation) hin, so verharrt er 
doch nicht in reiner Bewußtheit. 27. 

|43) Oder 1 * 4 ): Auf Grund bloßer Mitteilung könnte ein Einge¬ 
bildeter denken, er verweile in reiner vijnäptimätratä; um diese 
Meinung auszuschließen, sagt er: ‘Wenn einer auch’ usw. ‘Dies 
ist nur reines Bewußtsein ohne Gegenstand, einen äußern Gegen¬ 
stand gibt es nicht’. Dieser (Lehre kundig) durch upalambha, 
d. h. grahapa ‘Erfassen’, cittikarapa 185 ) ‘geistige Aneignung’. — 
‘vor sich’ (agratah) d. h. sich gegenüber ‘aufstellend’ — der Schrift 
gemäß wegen der Vielartigkeit des Geistes (manas) lg6 ) irgendein 
Objekt des Yogäcära, viz. asthisainkalika, nilaka, püyaka, 
vipadumaka oder vyädhmataka usw. 187 ), ‘so verharrt er doch 
nicht in reiner Bewußtheit’, weil die Wahrnehmung des Bewußt¬ 
seins nicht geschwunden ist. 

Wann aber schwindet das Erfassen des Bewußtseins, oder steht 
er fest im reinen Bewußtsein? Er antwortet: 

183) ib. ‘Undifferentiated pure consciousness'. 

184) Zweite Avatarauikä. 

185) So für citri 0 zu lesen. 

186) Lies manaso. 

187) Es sind die 10 asubhas gemeint, cf. Kern p. 54. Mahüvyutpatti 
§ 52. 
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28. Wann das Bewußtsein gar kein Objekt 188 ) 
wahrnimmt, dann steht es fest im reinen Be¬ 
wußtsein, weil in Ermangelung eines Objektes 
(grähya) ein solches nicht erfaßt wird. 28. 

Zu welcher Zeit das Bewußtsein ein Objekt einer Predigt, einer 
Unterweisung oder ein natürliches Objekt wie Farbe, Ton usw. 
außerhalb des Geistes nicht wahrnimmt, nicht sieht, nicht erfaßt, 
sich ihm nicht ganz hingibt, weil es die Wahrheit schaut, nicht 
aber wie ein Blindgeborener, zu der Zeit schwindet das Erfassen 
des Bewußtseins, und es steht fest in der dharmatä seines citta. 
Die Ursache hiervon: 'weil in Ermangelung eines Objekts ein 
solches nicht erfaßt wird’. Wenn ein Objekt da ist, ist auch ein 
Subjekt da, nicht aber, wenn keins da ist; darum erkennt er an, 
daß auch kein Subjekt da ist, wenn kein Objekt da ist, nicht 
nur, daß es dann kein Erfassen gibt. Auf diese Weise entsteht 
nämlich das gleichmäßige, objekt- und subjektlose, undifferen¬ 
zierte (nirvikalpa) transzendente Wissen, die Residuen der 
eingefleischten Scheidung von Subjekt und Objekt schwinden, 
und das citta steht fest in der dharmatä seines citta. 

Wenn das citta in dem reinen Bewußtsein feststeht, welche 
Benennung kommt ihm dann zu? Darauf antwortet er: 

29. Er ist ohne citta, ohne Wahrnehmung, sein 
Wissen ist transzendent; die Umwandlung (pa- 
rävftti) seines Substrates (älayavijnäna) findet statt, 
weil diezweifacheUntauglichkeitschwand. 29. 

30. Es ist der ‘gereinigte’ dhätu, undenkbar, 
gut, beständig, der wonnevolle vimuktikäya, 
der dharmakäya des großen Muni’s. 30. 

|44| Durch diese beiden Strophen ist dargetan, daß der in das 
vijnaptimätra eingedrungene Yogin von dem Pfade der Erkennt¬ 
nis 189 ) an durch immer höhere Phasen hindurch zum Vollbesitz 
der Konzentration (dhyäna) gelangt. Weil weder ein Geist als 
Subjekt noch ein Gegenstand als Objekt da sind, ist ‘er ohne 


/ 


188) Lies älambam metri causa für älambanam, wie in V. 5 auch 
wirklich geschrieben ist. 

189) darsanamärga oder drftimärgu, C.C. p. 51. Auf den bhävanä- 
märga wird weiter unten (1. 26) Bezug genommen. Ober beide märgas 
vgl. Abh. p. 56 1. 6. 7. 
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citta, ohne Wahrnehmung’. Da (sein Wissen) in der Welt als 
für sie unangemessen nicht zum Vorschein kommt und es indif¬ 
ferenziert ist, ist es über die Welt erhaben; darum ist ‘sein 
Wissen transzendent’. Um anzudeuten, daß das unmittelbar 
vorausgehende Substrat dieses Wissens eine Umwandlung er¬ 
leidet, sagt er: ‘die Umwandlung seines Substrates’. Das Substrat 
ist hier das älayavijnäna, das die Keime zu allem enthält; dessen 
Umwandlung ist die Umwandlung in der Form von Rührigkeit 
(karmayyatä), dharmakäya und zweitlosem Wissen von dem, 
was sich in der Form latenter Eindrücke der zwiefachen Wir¬ 
kung der Untauglichkeit (dau$thulya) verwirklichen würde 
(nirvj-ttau satyäm). Beim Schwund wovon erreicht man die Um¬ 
wandlung des Substrates? Antwort: ‘weil die zweifache Untaug¬ 
lichkeit schwand’, ‘zweifach’ als Untauglichkeit infolge des klesä- 
varapa und des jneyävarapa. Untauglichkeit ist die Nichtrührig¬ 
keit des Substrates, und ist der Keim für klesa- und jneya- 
ävarapa. Und diese Umwandlung des Substrates wird erreicht 
durch Schwund der im Srävaka befindlichen Untauglichkeit; 
darum sagt er: ‘vimuktikäya’. Und sie wird erreicht durch 
Schwund der im Bodhisattva befindlichen Untauglichkeit; darum 
sagt er: ‘der dharmakäya des großen Muni’. Je nach den beiden 
ävarapas 19 °) gibt es eine nächsthöchste (söttarä) und allerhöchste 
(niruttarä) Umwälzung. Darüber folgender Sprüh: ‘Man wisse, 
daß das ädänavijnäna durch zweierlei ävarapas charakterisiert 
ist, es enthält den Keim zu klesas und den Keim zu allen 
(ävarapas); daran sind alle beide gebunden.’ 

Nämlich der Srävaka und der Bodhisattva; ersterer hat das den 
Keim zu klesas enthaltende, letzterer das den Keim zu beiden 
enthaltende; durch dessen Explosion (udghäta) wird die All¬ 
wissenheit erlangt. 'Es ist der nicht verunreinigte (anäsrava) 
dhätu’. Eben dieser in der Umwandlung des Substrates be¬ 
stehende wird der 'nicht verunreinigte dhätu’ genannt. Als 
Grund für den äryadharma ist er dhätu; hier hat nämlich das 
Wort dhätu die Bedeutung von Grund, ‘undenkbar’, weil er 
nicht der Überlegung zugänglich ist, von dem einzelnen selbst 
erlebt werden muß und ohne Beispiel ist. ‘gut’ (kusala), weil 

190) Siehe darüber die Einführung von V. 1. 
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er ein reines Objekt hat, beglückend (k$ema) ist, und aus nicht 
verunreinigten dliarmas besteht, ‘beständig’ (dhruva), weil er 
ewig ist infolge seiner Unvergänglichkeit, ‘wonnevoll’ (sukha), 
eben weil er ewig ist; was nicht ewig, das ist leidvoll, und dieser 
ist ewig, darum ist er wonnevoll. Wegen des Schwunds der 
klesa-ävarapas ist er der vimuktikäya der Srävukas. Eben der¬ 
selbe, der in der Umwandlung des Substrates besteht, heißt auch 
der dharma genannte (viz. käya). ‘des großen Muni’: weil in¬ 
folge der Konzentration (bhävanä) bhümipäramitä usw. die 
klesa- und jneya-ävarai,ias geschwunden sind, (und folglich) die 
Umwandlung des Substrates zutage getreten ist, heißt er der 
dharmakäya des großen Muni. Weil er dem Saipsära immanent 
ist (aparityäga), und weil [45] alle dharmas, die von jenem nicht 
infiziert sind, Unendlichkeit (vibhutva) erlangen, heißt er dhar¬ 
makäya. ‘des großen Muni’, weil er die höchste Muni-Qualifi- 
kation hat, ist Buddha, der Erhabene, der große Muni. 

Anhang I. 

Über das älayavijnäna. 

Das älayavijnäna ‘Speicher-Bewußtsein’ ist eine ideali¬ 
stische Weiterentwicklung des allgemein-buddhistischen Be¬ 
griffes von vijnäna (citta, inanas). Im Hinayäna ist vijnäna 
reines Bewußtsein, ohne Inhalt; was wir Bewußtseinsinhalte 
nennen, gilt als besondere Elemente, dharma, die mit vijnäna 
immer assoziiert sind (saipprayukta), nämlich: Sinnesreiz sparsa, 
Gefühl vedanä, Begriff (incl. bestimmte Wahrnehmung) saqijnä, 
Wille (d. h. Strebung) cetanü, Aufmerksamkeit (manasikära) 
und noch fünf andere. Das vijnäna tritt nie allein auf, sondern 
ist stets von diesen dharmas begleitet. Dieser Grundsatz gilt 
auch für das älayavijnäna; dasselbe ist immer von den eben 
ausdrücklich genannten caitta-dharmas begleitet. Noch in 
anderer Beziehung setzt Sthiramati das älayavijnäna dem ge¬ 
meinen vijnäna gleich, nämlich, daß es ein älambana ‘Objekt’ J ) 
oder äkära ‘Form’ oder ‘Charakter’ habe, allerdings erkenne man 
diesen Inhalt des älayavijnäna wegen seiner Feinheit nicht, d. h. 
er ist transzendent. Dieser Inhalt besteht in den Eindrücken 

t) Vgl. C.C. p. 59 Note. 
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(väsanü) früherer Einbildungen (vikalpa) von einem Selbst und 
von Dingen materieller und geistiger Natur (rüpa näma). 

Das Bewußtsein hat drei Entwicklungsstufen: 1. älayavijnäna, 
2. manas, 5. pravrttivijnäna. 

1. älayavijnäna: Dasselbe vertritt die Seele in der gemeinen 
Vorstellung. Es ist schwer zu sagen, inwiefern es eigentlich ein 
Bewußtsein ist; jedenfalls kann es nur ein reines Bewußtsein 
ohne uns bewußt werdenden Inhalt sein. Seine Hauptaufgabe 
ist, der Träger oder wie es heißt, die Vorratskammer für die 
Keime aller dharmas zu sein, die Bewußtseinsin halte werden. 
In ihm schlummern die Eindrücke des früher Erlebten, und es 
ist jedesmal das Produkt alles vorhandenen karma, darum heißt 
es Karmawirkung (vipäka). Da es außer dem vijnäna nichts 
Reales gibt, und alles, was dafür gehalten wird, nur eine Modi¬ 
fikation desselben ist, so ist also die Welt, wie sie einem jeden 
erscheint, schon in seinem älayavijnäna enthalten, wenn man sie 
auf dieser Stufe noch nicht erkennt. Aus dem älayavijnäna geht 
zwar alles hervor, aber eine andere Tätigkeit als die vijnapti, 
die aber unbewußt bleibt, wird ihm nicht beigelegt. Dagegen ist 
nur aktiv das Bewußtsein als innerer Sinn (manas), der ledig¬ 
lich Denken ist. Sein Objekt ist das älayavijnäna. das so Sub¬ 
jekt wird. 

Anhang II. 

Über parikalpita-, paratantra- und parini?panna-svabhäva. 

(Triipsikä 20 ff.) 

Im Hlnayäna gelten als einzige Realitäten die dharma’s 
(svabhävadhürapäd dharmah). Gegenüber diesem Pluralismus 
vertritt das Mahäyänam den reinen Monismus. Es behauptet 
nicht nur das pudgalanairätmyam, sondern auch das dharma- 
nairätmyam. Die dharmas haben kein selbständiges Sein (sva- 
bhäva), sondern ein durch anderes bedingtes (parantautra=prati- 
tya-samutpanna). Das ist ihre niljsvabhävatä (sünyatä), Rela¬ 
tivität. Aber es erkennt doch ein allerdings unerkennbares 
(anirvacaniva), transzendentes, durchaus einheitliches (advaya) 
Sein an, das allem immanent ist, die tathatä. 

Nach Vasubandhu ergeben sich drei svabhävas. 1. der pari- 
k a 1 p i t a-sv. Unsere Vorstellungen von unserm Ich und den 



Dingen der Außenwelt sind lediglich Vorstellungen, insofern das 
in ihnen Vorgestellte rein imaginär ist. Der Inhalt unserer Vor¬ 
stellungen sind (nach dem Yogäcära) die als die Dinge uns er¬ 
scheinenden (p. 55, 12. adhyäropitärthäkärälj) Kombinationen 
von citta und caitta-dhanna’s in den drei Welten (Dhätus). 
Charakteristisch für den parikalpita-sv. ist, daß er immer unter 
den Kategorien Subjekt und Objekt (grähyagrähakabhäva 40, 2) 
steht. — Dieser svabhäva hat aber eine nihsvabhävatä, er ist 
svarüpepa nihsabhäva, insofern das in ihm Vorgestellte seinem 
Wesen nach (svarüpepa) nicht ist. 41, 16. 

2. paratantra -sv. Die Elemente unserer Vorstellungen 
sind die citta-caitta-dharma’s, die selbst wieder paripämas des 
älayavijnäna sind. Diese entstehen auf Grund des pratitya- 
samutpäda, der abhängig koordinierten Existenz. Infolgedessen 
hat der paratantra-svabhäva die utpattinihsvabhävatä. 

3. p a r i n i $ p a n n a - sv. Der durch keine Veränderung ins 
Dasein getretene, d. h. das absolute Sein. Wenn der paratantra 
nimmer der Vorstellung von Subjekt und Objekt unterliegt, 
immerdar absolut von ihr frei ist, so ist der dadurch bezeichnete 
Zustand oder Begriff (rahitatä) = parini;panna (40, 4 f.). Der 
parini§panna ist ein allgemeiner Begriff, nichts Gegenständliches, 
und wird daher durch Abstrakta ausgedrückt tathatä, dhar- 
matä, vijnaptimätratä u. a. Er ist das Absolute' (paramärtho 
dharmäpäin), das transzendente Sein, das allen dhärmas im¬ 
manent ist: naivä ’nyo nä ’nanyah paratantratah- (Man beachte, 
daß im Yogäcära die dharma’s in letzter Linie auf einen, das 
älayavijfiänam zurückgeführt werden.) Dies absolute Sein 
(dharmadhätu; 41, 26) kann nicht erkannt, sondern nur durch In¬ 
tuition (nirvikalpakajnäna) geschaut werden. Es ist absolut ein¬ 
heitlich und durchaus gleichartig (ekarasam) wie der äkäsa. Weil 
es ewig dasselbe ist, heißt es die tathatä. Andere Bezeich¬ 
nungen sind vijnaptimätratä v. 25. abhisämaya 42, 9. 
cittadharmatä 42, 16. advayalaksapaip vijnapti- 
mätram 42,19. 

Wenn das cittam in das Absolute eingegangen ist, dann ist 
es lokottaraip jnänam (prajnäpäramitä). Es ist das Nirväpa, 
der vimuktikäya für die ärävakas, der dharmakäya 
Buddhas. 
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